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Tesis ini berjudul “Konsep Zuhud dalam Pemikiran Tasawuf Hamka”.
Masalah pokok tesis ini adalah bagaimana pandangan Hamka terhadap konsep zuhud
dalam tasawuf. Penelitian ini dibangun atas dua rumusan masalah yaitu: 1)
Bagaimana eksistensi zuhud dalam Islam dan corak pemikiran tasawuf Hamka, 2)
Bagaimana pandangan Hamka tentang konsep zuhud dan signifikansinya dalam
kehidupan modern.
Penelitian tesis ini bertujuan untuk; 1) Mendeskripsikan bagaimana
eksistensi dan hakekat zuhud di dalam Islam 2) Mendeskripsikan bagaimana corak
pemikiran tasawuf Hamka 3) Mengetahui bagaimana pandangan Hamka tentang
konsep zuhud serta signifikansinya dalam kehidupan modern.
Penelitian ini merupakan riset kepustakaan atau library research. Pendekatan
yang digunakan yaitu pendekatan historis dan sufistik. Sumber data yang digunakan
ada dua macam, yakni sumber data primer dan sumber data sekunder, sedangkan
metode pengumpulan dan pengelolahan data yakni: analisis data atau content
analysis.
Penelitian ini menemukan bahwa konsep zuhud dalam pandangan Hamka
bukan berarti terputusnya kehidupan duniawi, tidak juga berarti harus berpaling
secara keseluruhan dari hal-hal duniawi, sebagaimana yang diamalkan oleh golongan
materialis. Ajaran zuhud diibaratkan sebagai bentuk perlawanan terhadap kehidupan
modern. ia adalah sikap sederhana atau tengah-tengah dalam menghadapi segala
sesuatu. Zuhud bukan berarti berpaling dari kehidupan dunia dan cenderung
menutup diri dari kehidupan sosial, zuhud ialah orang yang sudi miskin, sudi kaya,
sudi tidak memiliki harta, dan sudi menjadi milyuner, namun harta itu tidak menjadi
sebab sesorang melupakan Tuhan Yang Maha Benar dan lalai terhadap kewajibannya
sebagai makhluk ciptaan Tuhan Yang Maha Esa.
Sumber yang dipakai dalam penelitian ini adalah; 1) karya-karya Hamka 2)
buku penunjang yang ditulis oleh orang lain yang berkaitan dengan pemikiran
Hamka tentang tasawuf khususnya tentang konsep zuhud. Data tersebut kemudian
diolah dengan menggunakan tekhnik analisis isi (content analysis) untuk
mengungkap pemikiran Hamka tentang konsep zuhud.
Implikasi dalam penelitian ini adalah memberikan pemahaman bahwa zuhud
tidak berarti eksklusif dari kehidupan duniawi, sebab hal tersebut bertentangan
dengan ajaran Islam, Islam menganjurkan semangat berjuang, semangat berkorban,
berbuat, bekerja keras dan tidak bermalas-malasan. Dengan kata lain Islam tidak
menghendaki orang yang loyo, lemas dan tidak giat bekerja (nganggur).
1BAB I
PENDAHULUAN
A. Latar Belakang Masalah
Islam merupakan salah satu agama samawi yang meletakan nilai-nilai
kemanusiaan atau hubungan personal, interpersonal dan masyarakat secara agung
dan luhur. Tidak ada perbedaan satu sama lain, keadilan, relevansi, kedamaian yang
mengikat semua aspek manusia. Karena Islam yang berakar pada kata salima dapat
diartikan sebagai sebuah kedamaian yang hadir dalam diri manusia dan itu sifatnya
fitrah. Kedamaian akan hadir, jika manusia itu sendiri menggunakan dorongan diri
(drive) kearah bagaimana memanusiakan manusia dan atau memposisikan dirinya
sebagai makhluk ciptaaan Tuhan yang bukan saja unik, tapi juga sempurna, namun
jika sebaliknya manusia mengikuti nafsu dan tidak berjalan seiring fitrah, maka janji
Tuhan azab dan kehinaan akan datang.
Sebagai makhluk Tuhan, manusia senantiasa dituntut untuk mengabdi
kepada-Nya.1 Eksistensinya sebagai makhluk yang diciptakan paling sempurna,2
maka tentu segala ketaatan dan pengabdiannya harus memiliki kualitas yang baik.
Di dalam pengabdian kepada Allah, maka Dia memberikan petunjuk melalui al-
Qur’an bagi manusia sebagai tuntunan, hidayah, peringatan dan hukum bagi
kehidupan.3
1Lihat Q.S. al-Za>riya>t (51/67): 56.
2Lihat Q.S. at-Ti>n (95/28): 4.
3Lihat Q.S. al-Ra‘ad (13/96): 96.
2Al-Qur’an merupakan suatu ajaran dasar Islam yang sangat memperhatikan
tata cara tindakan manusia. Al-Qur’an menuntun agar setiap aktifitas manusia dapat
terwujud sebagai suatu aktifitas yang bernilai ibadah atau pengabdian kepada
Tuhan.
Ungkapan di atas memberikan pemahaman bahwa manusia harus
menjalankan fungsi-fungsi moralitas yang menjadi atribut dalam kehidupan
manusia, sebab tanpa moral, manusia tidak jauh berbeda dengan binatang. Hal ini
dinyatakan oleh Allah swt. bahwa manusia yang tidak menjalankan fungsi moralnya,
seperti memanfaatkan panca indera tidak pada tempatnya, memiliki derajat yang
sama dengan binatang, bahkan lebih rendah dari binatang.4 Pernyataan Allah
tersebut memberikan implikasi kepada manusia untuk terus memacu perilaku
moralnya agar dapat menjadi manusia yang berakhlak mulia.
Al-Qur’an sebagai wahyu ilahi, tidak saja memuat masalah hukum yang
menyangkut kehidupan manusia, tetapi juga memiliki ajaran dasar tentang etika
yang harus dipatuhi manusia. Kandungan ajaran ini akan memberikan tuntunan
terhadap kehidupan manusia agar supaya dapat menjalani hidup ini sesuai dengan
aturan yang telah ditetapkan Allah.
Quraish Shihab menyatakan bahwa salah satu di antara tiga dasar prinsipil
yang disajikan al-Qur’an adalah petunjuk mengenai syari’ah (hukum), dua prinsipil
lainnya adalah akidah dan akhlak.5
Uraian tersebut jelas menyatakan bahwa akhlak merupakan salah satu esensi
ajaran al-Qur’an yang harus dipatuhi manusia. Dengan demikian, manusia tidak saja-
4Lihat Q.S. al-A’ra>f (7/39): 179 dan Q.S. al-Furqa>n (25/42): 44.
5Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung: Mizan, 1994), h. 33.
3dituntut untuk mematuhi aturan moral yang menjadi landasan etis kehidupan
manusia. Membina akhlak, sesuai dengan tuntunan agama merupakan suatu
keharusan, agar supaya dengan akhlak tersebut, manusia memiliki komunikasi yang
harmonis kepada sesamanya, juga kepada Tuhan.
Problema sosial, atau masalah ke-masyarakatan di era modern semakin hari
semakin meningkat. Ekses yang ditimbulkan dari perkembangan ilmu pengetahuan
dan teknologi di era global ini sangat luar biasa, yakni terjadinya perubahan sosial
yang sangat drastis di masyarakat. Perubahan sosial yang bermuara pada problema
sosial di era global ditandai dengan beberapa indikator dan ciri khas.
Pertama, meningkatnya kebutuhan hidup. Semula, manusia sudah merasa
cukup apabila telah tercukupi kebutuhan primernya, seperti sandang, pangan dan
papan. Namun, sejalan dengan perkembangan masayarakat, kebutuhan primer tadi
berubah menjadi suatu prestise yang bersifat skunder. Segala upaya akan dilakukan
untuk memenuhi kebutuhan tadi. Sehingga, kadang harus melanggar norma-norma
yang ada, seperti manipulasi, dan pelanggaran lainnya yang merugikan orang lain.
Kedua, rasa individualisme dan egois, karena kebutuhan skunder meningkat,
maka manusia cenderung mementingkan diri sendiri. Akibatnya, berkembanglah rasa
keterasingan dan terlepas dari ikatan sosial. Urusan oranglain tidak lagi menjadi
perhatiannya. Semua hubungan orang lain didasarkan pada kepentingan dengan
motif profit (keuntungan), bukan hubungan persaudaraan yang berdasarkan kasih
sayang dan cinta-mencintai.
Ketiga, persaingan dalam hidup. Berangkat dari adanya kebutuhan yang
meningkat, membawa orang kepada hidup mementingkan diri sendiri. Selanjutnya
4akan berakibat timbulnya persaingan dalam hidup, sehingga terjadi hal-hal yang
tidak sehat.6
Berbagai ketimpangan sosial yang dialami masyarakat di era global
sebagaimana disebutkan di atas, mengakibatkan perlunya suatu upaya pencarian
solusi alternatif dalam upaya merubah kepada kehidupan yang lebih baik, sejahtera
dan harmonis. Dalam QS. al-Ra’ad (13): 11, Allah swt. berfirman:
                      
    
Terjemahnya :
Sesungguhnya Allah tidak mengubah keadaan sesuatu kaum sehingga mereka
mengubah keadaan yang ada pada diri mereka sendiri.7
Berkenaan dengan ayat di atas, maka yang terpenting untuk dilakukan umat
manusia saat ini, adalah bagaimana agar mereka dapat merubah pranata
kehidupannya yang serba pelik kearah yang lebih baik dengan cara mengamalkan
ajaran tasawuf, karena ajaran tasawuf diyakini sebagai alat pengendali atau
pengontrol  terhadap problem sosial yang dihadapi masyarakat.
Tasawuf mempunyai potensi besar karena mampu menawarkan pembebasan
krisis spiritual, mengajak manusia mengenal dirinya sendiri, untuk lebih mengenal
Tuhannya guna mendapatkan bimbingan-Nya. Ini merupakan pegangan hidup
manusia yang paling ampuh, sehingga tidak terombang ambing oleh badai
kehidupan. Dengan pendekatan tasawuf di era ini, lebih menekankan kepada
6Zakiah Darajat, Peranan Agama dalam Kesehatan Mental (Jakarta; Gunung Agung, 1982),
h. 152.
7Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Cet. IX; Jakarta: Darus Sunnah, 2010),
h. 250.
5rekonstruksi sosio moral masyarakat sehingga penekanannya lebih intens pada
penguatan iman sesuai dengan prinsip-prinsip akidah Islam, dan penilaian kehidupan
duniawi sama pentingnya dengan kehidupan ukhrawi dalam upaya mengantisipasi
era globalisasi.
Harus diakui bahwa tasawuf di era ini mempunyai tanggung jawab sosial
yang lebih berat dari pada masa lalu, karena kondisi dan situasinya lebih kompleks
sehingga refleksinya lebih berada. Hal ini disebabkan lima hal. Pertama,
berkembangnya masa kultur karena pengaruh kemajuan massa media sehingga kultur
tidak lagi bersifat lokal melainkan nasional, bahkan global. Kedua, tumbuhnya
sikap-sikap yang lebih mengakui kebebasan bertindak yakni merasa lebih mampu
untuk berbuat menuju perubahan. Ketiga, timbulnya kecenderungan berpikir rasional
maupun irrasional, itu tidak bisa dihilangkan sama sekali dari kehidupan manusia,
tetapi sebagian besar kehidupan manusia diatur oleh aturan yang rasional. Keempat,
timbulnya sikap hidup yang materialistis, artinya semua hal diukur oleh nilai
kebendaan ekonomi.8 Hanya ajaran tasawuflah sebagai alternatif yang memiliki
potensi besar guna mengatasi keempat situasi dan kondisi masyarakat yang
disebutkan ini, oleh karena tasawuf akan dapat mengangkat tingkat kemanusiaan
yang lebih tinggi secara spiritual, walaupun harus diakui bahwa upaya kearah itu
memerlukan proses pembinaan menuju perubahan.9
Amalan yang diformalisasikan tasawuf adalah pengaturan sikap mental dan
pembelajaran diri yang keras dan disiplin. Proses ini dimulai dari upaya untuk
8Amin syukur, Menggugat Tasawuf, Sufisme dan tanggung jawab sosial abad 21 (Cet. I;
Yogyakrta: Pustaka Pelajar, 1999) h. 110.
9Muh. Room, Implementasi Nilai-Nilai Tasawuf dalam Pendidikan Islam (Cet. 3; Makassar:
Yapma Makassar, 2010), h. 171.
6mengubah kecendrungan nafsu dan serakah (nafs al-Amma>rah) menjadi nafsu yang
terkendalikan (nafs al-Lawwa>mah), karena itu salah satu esensi dari pendekatan diri
dan cinta kepada Tuhan adalah mengendalikan hawa nafsu. Ajaran ini merupakan
proses pembersihan diri dalam kehidupan baik sebagai individu maupun sebagai
anggota masyarakat dan warga Negara yang seharusya diformulasi oleh lembaga
pendidikan, yang di dalam ajaran tasawuf deikenal dengan adanya metode dan istilah
takhalli> dan tajalli>.10
Lahirnya tasawuf sebagai fenomena ajaran Islam diawali dari rasa
ketidakpuasan terhadap praktek beragama (Islam) yang cenderung formalisme dan
legalisme. Di samping itu, juga sebagai gerakan moral dan ekonomi di kalangan
umat Islam, khususnya kalangan penguasa. Menyadari hal ini, tasawuf memberikan
solusi terhadap formalisme dan legalisme, yaitu dengan spiritualisasi ritual.
Pembenahan dan transformasi tindakan fisik ke dalam tindakan batin. Sedangkan
reaksi terhadap sikap politik penguasa, dan efek kondisi ekonomi setelah diraihnya
kemakmuran, yakni timbulnya sikap kefoya-foyahan material, adalah dengan
penanaman sikap isolasi diri dari hiruk-pikuknya kehidupan duniawi dengan
menanamkan sikap zuhud.
10Takhalli> artinya mengosongkan jiwa dari sifat-sifat buruk, seperti: sombong, dengki, iri
hati, cinta kepada dunia, cinta kedudukan, riya’, dan sebagainya. Setelah menempuh takhalli > dan
tahalli>, sampailah para sa>lik pada sesuatu yang dinamakan tajalli>. Secara etimologi, tajalli> berarti
pernyataan atau penampakan. Tajalli> adalah terbukanya tabir yang menghalangi hamba dengan-Nya,
sehingga hamba menyaksikan tanda-tanda kekuasaan dan keagungan-Nya. Istilah lain yang memiliki
kedekatan arti dengan tajalli> adalah ma‘rifah, muka>syafah, dan musya>hadah. Semua istilah tersebut
menunjuk pada keadaan di mana terbukanya tabir (kasyful-hija>b) yang menghalangi hamba dengan
Allah swt.
7Dalam pemikiran Islam klasik, wacana tasawuf sangat erat kaitannya dengan
sikap zuhud. Zuhud merupakan salah satu maqa>m11 yang sangat penting dalam
tasawuf. Pentingnya posisi zuhud dalam tasawuf ialah karena melalui maqa>m zuhud
seorang sufi akan dapat membawa dirinya pada kondisi pengosongan kalbu dari
selain Allah swt. dan terpenuhinya qalbu dengan zikir.
Sikap mengasingkan diri dari kehidupan duniawi merupakan suatu prasyarat
mutlak untuk mencapai pengalaman spiritual yang tinggi. Hal ini didasarkan bahwa
kecintaan pada dunia yang berlebihan akan mengakibatkan tercemari dan hancurnya
orisinalitas spiritual pada jiwa manusia. Tidak dapat dipungkiri dengan sikap zuhud
berimplikasi pada kesalehan individual. Dimana seseorang yang menekuni atau
menjalani kehidupan tasawuf akan memiliki pengalaman sipritualitas yang banyak,
namun dengan sikap zuhud tersebut tanpa adanya upaya transformasi kedalam
kehidupan sosial, maka seseorang yang menjalani kehidupan tasawuf akan
teraleniasi dari kehidupan sosial.12
Konsep zuhud klasik yang menafikan kehidupan dunia dan cenderung anti
dunia serta pasif dalam menghadapi hidup, secara konsepsi bertentangan dengan
ajaran tentang ibadah. Ibadah tidaklah terbatas pada hubungan antara manusia
dengan Tuhan, tetapi manusia dengan manusia, masyarakat dan lingkungannya,
semuanya adalah satu kesatuan antara Tuhan dan ciptaannya yang terangkum dalam
konsep ibadah tersebut.
11Maqa>m secara etimologis berarti kedudukan spiritual (English: Station).
Maqa>m arti dasarnya 1) adalah "tempat berdiri", dalam terminologi sufistik berarti tempat atau
martabat seseorang hamba di hadapan Allah pada saat dia berdiri menghadap kepada-Nya.
12Abd. Madjid Dm, “Reaktualisasi Ajaran Tasawuf dalam Kehidupan Modern”, Tesis
(Magister, Program Pascasarjana UIN Alauddin Makassar, 2007), h. 4.
8Oleh karena itu, penelitian ini mencoba menyelami pemahaman tentang
konsep zuhud di dalam ilmu tasawuf melalui pemikiran Hamka. Hamka mencoba
melakukan formulasi tentang konsep zuhud yang berangkat dari konsep lama dan
mempertimbangkan dimensi masa modern yang sarat dengan perkembangan ilmu
pengetahuan dan materi.
B. Rumusan Masalah
Berdasar pada latar belakang di atas, pokok permasalahan dalam tulisan ini
adalah bagaimana konsep zuhud dalam pemikiran tasawuf Hamka. Oleh karena itu,
agar pembahasan dapat dilakukan secara mendalam dan terarah, maka dirumuskan
sub masalah sebagai berikut:
1. Bagaimana eksistensi zuhud dalam Islam dan corak pemikiran tasawuf
Hamka?
2. Bagaimana pemikiran Hamka tentang zuhud dan signifikansi zuhud Hamka
dalam kehidupan modern?
C. Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Penelitian
1. Pengertian Judul
Tesis ini berjudul “Konsep Zuhud dalam Pemikiran Tasawuf Hamka”, untuk
menghindari kekeliruan interpretasi terhadap judul, maka ada beberapa istilah teknis
yang perlu ditekankan sehingga dapat memberikan gambaran yang konkrit mengenai
sosok serta pemikiran Hamka sebagai salah satu tokoh sufi yang melegenda dalam
kancah pergulatan para tokoh sufi di Indonesia yaitu:
9a. Konsep
Konsep berasal dari bahasa latin, conceptus yang secara harfiah berarti
tangkapan, rancangan, pendapat, ide atau gagasan.13 Sedang menurut istilah, konsep
memiliki beberapa arti, di antaranya: 1) kegiatan atau proses berfikir; 2) daya
berfikir, khususnya penalaran dan pertimbangan; 3 )produk proses berfikir, seperti
ide, angan-angan, atau penemuan; dan 4) produk intelektual atau pandangan.
Konsep dapat dilihat dari dua segi, subyektif dan objektif. Dari segi
subyektif, konsep merupakan suatu kegiatan intelek untuk menangkap sesuatu.
Sedangkan dari segi obyektif, konsep merupakan sesuatu yang ditangkap oleh
kegiatan intelek tersebut.
Jika konsep dinyatakan dalam bentuk kata atau serangkaian kata-kata, maka
konsep itu akan menjadi term. Term tidak harus muncul dalam bentuk satu kata, tapi
dapat pula berbentuk frase.14 Pengertian itulah yang dimaksud peneliti dalam tesis
ini, yaitu konsep sebagai ide, hasil berfikir dan pamahaman, serta produk intelektual.
b. Zuhud
Zuhud merupakan salah satu maqa>m yang ada dalam tasawuf. Dalam tasawuf
zuhud dijadikan maqa>m dalam upaya melatih diri dan menyucikan hati untuk
melepas ikatan hati dengan dunia. Adapun zuhud menurut bahasa Arab materinya
adalah tidak berkeinginan.15 Dikatakan zuhud pada sesuatu apabila tidak tamak
padanya yang sasarannya adalah dunia.
13Komaruddin dan Yooke Tjuparmah S. Komaruddin, Kamus Istilah Karya Tulis Ilmiah (Cet.
I; Jakarta: Bumi Aksara, 2002), h. 122. Lihat juga Tim Penyusun Kamus Bahasa Indonesia, Kamus
Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa, 2008), h. 725.
14Komaruddin dan Yooke Tjuparmah S. Komaruddin, Kamus Istilah Karya Tulis Ilmiah, h.
122.
15Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam, h. 56-57.
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c. Tasawuf
Tasawuf dari segi bahasa mempunyai sejumlah kata yang dikait-kaitkan oleh
para ahli untuk menjelaskannya. Harun nasution dalam bukunya Falsafah dan
Mistisisme dalam Islam menyebutkan lima istilah yang berkenaan dengan tasawuf,
yaitu: ahl al-S{uffah (para muhajirin Mekah yang tinggal di serambi Mesjid
Rasulullah saw), S}aff (barisan), S}afa> (suci, bersih), sophos (bahasa Yunani) orang
yang menpunyai jiwa yang senantiasa cenderung mencari kebenaran ketuhanan, dan
S}u>f (bulu domba).16
Berdasar dari pengertian tersebut dapat difahami bahwa tasawuf adalah sikap
mental yang selalu memelihara kesucian dan kebersihan jiwa, tekun beribadah,
sederhana, dekat dengan Tuhan dan bijaksana. Sikap jiwa yang demikian pada
hakikatnya adalah akhlak yang mulia.
Adapun pengertian tasawuf dari segi istilah agak sulit menemukan rumusan
yang tepat melalui bahasa lisan maupun tulisan. Hal ini disebabkan karena esensi
tasawuf sebagai pengalaman ruhaniah yang masing-masing orang mempunyai
pengalaman yang berbeda sehingga mengungkapkannya juga berbeda tergantung
dari sudut pandang yang digunakannya masing-masing.
Pengertian tasawuf dalam kaitannya dengan judul ini adalah upaya melatih
jiwa dengan berbagai macam kegiatan yang dapat membebaskan diri dari segala
keterikatan kepada dunia sehingga tercermin akhlak mulia dan dekat dengan Allah
16Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam, h. 56-57. Lihat pula Abuddin Nata,
Akhlak Tasawuf (Cet. I; Jakarta; Raja Grafindo Persada, 2006), h.179.
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swt. dengan kata lain tasawuf adalah suatu gerakan untuk membina mental ruhaniah
agar selalu dekat dengan Tuhan.
Berdasar pada beberapa istilah di atas, maka secara utuh maksud judul ini
adalah ingin menganalisis secara mendalam pemikiran Hamka tentang konsep zuhud
dan signifikansinya dalam kehidupan modern. Sehingga dengan konsep zuhud yang
ditawarkan Hamka seseorang tidaklah meninggalkan dan menjauhi kehidupan dunia
sepenuhnya, melainkan keseimbangan antara dunia dan akhirat sehingga manusia
memperoleh ketenangan dan kedamaian dalam menjalani hidupnya, bukan harta
yang menjadi tirai untuk mendekati Tuhan.
2. Ruang Lingkup Penelitian
Ruang lingkup pada penelitian ini terfokus pada konsep zuhud dalam
pemikiran Hamka serta signifikansinya dalam kehidupan modern, namun
sebelumnya peneliti lebih awal membahas biografi dan potret intelektual Hamka,
karya-karya yang pernah ia lahirkan, serta corak pemikiran tasawuf Hamka.
Selanjutnya membahas bagaimana eksistensi zuhud dalam Islam, dan yang terakhir
bagaimana signifikansi zuhud Hamka dalam kehidupan modern.
D. Kajian Pustaka
Berdasarkan penelusuran terhadap literatur-literatur yang berkaitan dengan
objek kajian  dalam penelitian ini, penulis menemukan beberapa karya ilmiah serta
buku-buku yang memiliki relevansi dengan penelitian ini, di antaranya adalah
sebagai berikut:
Pertama, Hadi Mutamam dalam disertasinya yang berjudul “Konsepsi
maqa >m-maqa >m dalam Tafsir Mafa>tih al-Gayb”.17 Membahas tentang konsepsi
17Hadi Mutamam, “Konsepsi Maqa>m-Maqa>m dalam Tafsir mafa>tih al-Gayb”, Disertasi
(Doktor, Program Pascasarjana, UIN Alauddin Makassar, 2007).
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maqa>m-maqa>m melalui pendekatan tafsir sufi. Yaitu dengan mengumpulkan
beberapa ayat yang berbicara tentang maqa>ma>t, salah satunya membahas di
dalamnya mengenai maqa>m zuhud, kemudian dianalisis dan dikaji dengan
menggunakan tafsir Mafa>tih al-Gayb.
Kedua, Kamaruddin Mustamin, menulis tesis yang berjudul “Dimensi
Tasawuf  dalam Pandangan Said Nursi”18. Tesis ini membahas tentang dimensi
tasawuf Said Nursi dimasa ketika materialisme berada pada titik puncak
kejayaannya dan ketika banyak orang menjadi gila akibat komunisme, saat dunia
mengalami krisis, karena takjub dengan kemajuan sains dan militer Barat, sehingga
banyak orang kehilangan keyakinan, maka itulah, Said Nursi tampil menunjukkan
kepada masayarakat sumber keimanan, dan menanamkan pada hati mereka harapan
yang kuat akan suatu kebangkitan yang menyeluruh. Berbeda dengan tesis ini yang
secara khusus akan membahas tentang konsep zuhud dalam tasawuf.
Ketiga, Sahal Patiroi menulis skripsi mengenai “Konsep Zuhud Dalam
Pandangan Jalaluddin Rakhmat”,19 tulisan ini membahas tentang hakikat zuhud.
Dalam pandangannya zuhud adalah menyingkirkan apa-apa yang mestinya disenangi
dan diingini oleh hati, karena ada sesuatu yang lebih baik untuk meraih derajat yang
tinggi di sisi Allah. Zuhud bisa berarti denginnya hati terhadap apapun yang menjadi
kepentingan duniawi, akan tetapi kehidupan tidak identik dengan kemiskinan. Bisa
saja orang itu kaya, tapi disaat yang sama diapun seorang yang zahid. Skripsi
18Kamaruddin Mustamin, “Dimensi Tasawuf dalam Pandangan Said Nursi”, Tesis (Magister,
Program Pascasarjana, UIN Alauddin Makassar, 2007).
19Sahal Patiroi, “Konsep Zuhud dalam Pandangan Jalaluddin Rakhmat”, Skripsi (UIN
Alauddin Makassar, 2000).
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tersebut berbeda dengan tulisan ini karena membahas tokoh yang berbeda yaitu
Hamka.
Selain karya tulis ilmiah di atas, ditemukan beberapa buku yang berkaitan
dengan judul penelitian ini, diantaranya:
1. Pemikiran Hamka Kajian Filsafat dan Tasawuf, semula karya ini adalah
skripsi keserjanaan. Diterangkan dalam buku ini, bahwa pengarangnya, yaitu
M. Abduh Almanar, adalah seorang sarjana lulusan IAIN Syarif Hidayatullah,
Jakarta (1988). Buku ini menelaah tentang pemikiran falsafat dan tasawuf
Hamka, namun menurut penulis tulisan ini masih secara umum dan tidak
dikaitkan secara khusus dengan konsep zuhud.
2. Hamka (1908-1981) and the Integration of the Islamic Ummah of
Indonesia.20 Dalam tulisan ini penulisnya mencoba memberi gambaran
tentang sosok Hamka dalam kiprahnya yang bersifat politik maupun yang
bersifat apolitik dan juga bersentuhan dengan masalah keagamaan yang
bersifat mistik dan legalistik. Kata Karel A. Steenbrink, Hamka dalam
pemikirannya tentang mistik lebih bersifat kesalehan individual dan apolitik.
Sementara itu, bagian dari tulisan tersebut membahas tentang tasawuf secara
spesifik juga sangat terbatas dan umum.
3. Zuhud di Abad Modern, ditulis oleh Amin Syukur. Di dalamnya membahas
tentang zuhud dan tasawuf, zuhud pada masa nabi dan sahabat dan zuhud
qur’ani di abad modern.
20Karel A. Steebrink, “Hamka (1908-1981) and the Integration of the Islamic Ummah of
Indonesia”, Studia Islamika Indonesian Journal for Islamic Studies, vol. I (Number 3, 1994), pp. 119-
147.
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4. Tasawuf Aktual, ditulis oleh Muhammad Sholokhin. Di dalamnya membahas
tentang Islam dan posisi tasawuf, tujuan mempelajari tasawuf, kiat praktis
menjadi sufi dan meraih derajat insa>n ka>mil.
5. Pilar-Pilar Tasawuf, ditulis oleh Yunarsil Ali. Buku ini membahas tentang
sifat ikhlas, zuhud, istiqamah, cinta dan rindu , muraqabah dan munasabah.
6. Akhlak Tasawuf, ditulis oleh Abudin Nata. Buku ini membahas tentang
hubungan ilmu akhlak dan tasawuf, perlunya akhlak tasawuf dan sifat-sifat
Allah swt. Dan masih banyak buku lain yang berkaitan dengan penelitian ini.
Berangkat dari berbagai literatur sebagaimana yang telah disebutkan di atas,
maka dapat ditarik kesimpulan bahwa penelitain yang berkaitan langsung dengan
pandangan Hamka tentang konsep zuhud sebagaimana yang penulis angkat belum
tersedia, sehingga hal inilah yang menjadi dasar untuk mengadakan penelitian ini.
E. Kerangka Konseptual
Struktur bagan di bawah ini merupakan diskripsi atas totalitas proses
penelitian ini. Penulis terlebih dahulu membahas mengenai sosok Hamka serta
menjelaskan bagaimana latar sosio kultural dimana Hamka hidup, sehingga dapat
mempengaruhi bangunan pemikirannya. Selanjutnya penulis membahas mengenai
eksistensi zuhud dalam Islam serta memaparkan beberapa pendapat para tokoh sufi
dalam memaknai zuhud itu sendiri.
Pembahasan selanjutnya adalah memaparkan konsep zuhud dalam pandangan
Hamka serta signifikansinya dalam kehidupan Modern. Oleh karena itu, kerangka
teoritis penelitian ini dapat divisualisasikan sebagai berikut:
15
F. Metode Penelitian
Metode penelitian merupakan salah satu faktor penting dan penentu
keberhasilan sebuah penelitian, karena termasuk masalah pokok dalam pelaksanaan
pengumpulan data yang sangat dibutuhkan dalam penelitian. Oleh karena itu metode
yang digunakan dalam penelitian ini adalah sebagai berikut:
1. Jenis Penelitian
Secara metodologis, penelitain ini merupakan penelitian kualitatif
kepustakaan.21 Metode yang digunakan dalam penelitian ini semuanya bersumber
dari pustaka (library research) dalam arti semua sumber datanya berasal dari bahan-
bahan tertulis.22 Sehingga data serta informasi yang digunakan merujuk pada data
yang bersumber dari berbagai literartur maupun tulisan. Penelitian ini mencoba
menjawab pertanyaan di dalam rumusan masalah berdasarkan pembacaan dan
penelusuran terhadap data-data yang berhubungan dengan tema yang akan diteliti.
21Matthew B. Milles dan A. Micheal Huberman, Analisis Data Kualitatif: Buku tentang
Sumber Metode-Metode Baru (Cet. I; Jakarta: UI-Press, 1992), h.1-2.
22Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat (Cet. I;













Dalam menyusun tesis ini, penulis menggunakan pendekatan historis23, dan
sufistik. Pendekatan historis digunakan untuk untuk menganalisis sejarah hidup
Hamka sekaligus mengetahui kondisi sosial pada masanya. Pendekatan ini dilakukan
karena hasil-hasil pemikiran seorang tokoh, termasuk Hamka tidak terlepas dari
kondisi sosialnya. Pendekatan ini dilakukan dengan menelaah sumber-sumber yang
berisi informasi tentang masa lampau yang berkaitan dengan kehidupan Hamka.
Adapun pendekatan dan sufistik adalah pendekatan yang digunakan untuk
melihat dan membiarkan tradisi tasawuf berbicara atas namanya sendiri menyangkut
uraian yang dipaparkan. Pendekatan ini adalah cara pandang spiritual yang biasa
diterapkan para sufi dengan memandang segala sesuatu sebagai tanda-tanda-Nya.
Tanda-tanda inilah yang menjadi sumber inspirasi bagi para sufi, sekaligus sebagai
sarana untuk menghayati dan mendekati-Nya.
3. Teknik Pengumpulan Data
Untuk mengumpulkan data dari sumber utama dan sumber penunjang, maka
penulis menggunakan teknik penelitian kepustakaan (library research). Adapun
sumber data yang digunakan dibagi dalam dua kelompok, yaitu data primer dan data
skunder. Data primer adalah data otentik atau data yang berasal dari sumber
pertama.24
23Pendekatan Historis: Sejarah atau Historis adalah suatu ilmu yang di dalamnya membahas
berbagai peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, objek, latar belakang, dan pelaku
dari peristiwa tersebut. Lihat Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Cet. III; Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 1999), h. 46-47.
24Hadari Nawawi dan Mimi Martini, Penelitian Terapan (Cet. I; Yogyakarta: Gajah Mada
University Press, 1996), h. 216.
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Adapun sumber primer yang digunakan dalam penulisan ini yaitu berupa
buku-buku, diantaranya: “Tasauf Modern, Tafsir al-Azhar, Falsafah Hidup, Pedoman
Mubaligh Islam, Agama dan Perempuan,1001 Soal Hidup, Perkembangan Tasawuf
dari Abad ke Abad, Pengaruh Ajaran Muhammad Abduh di Indonesia, Islam dan
Kebatinan, Pandangan Hidup Muslim.
Adapun sumber data skunder yang digunakan dalam penelitian ini , yaitu
data berupa buku-buku, makalah dan artikel yang berkaitan langsung dengan tema
penelitian ini dari berbagai sumber tulisan.
4. Teknik Analisis Data
Dalam menganalisis data, metode yang digunakan adalah kualitatif dengan
menggunakan teknik analisis isi (content analysis),25 yang meliputi analisis
deskriptif, taksonomi, dan interpretatif. Analisis deskriptif ini digunakan penulis
untuk mendeskripsikan latar belakang kehidupan Hamka serta wacana seputar
Zuhud.
Sedangkan analisis taksonomi ialah analisis yang memusatkan penelitian
pada domain tertentu dari pemikiran tokoh. Berbeda dengan analisis domain yang
digunakan untuk mendapatkan gambaran secara menyeluruh perihal pemikiran
tokoh. Melalui analisis taksonomi, pemikiran Hamka tentang konsep zuhud menjadi
perspektif penelitian ini.26
Selanjutnya melalui metode interpretatif, penulis berusaha untuk
menginterpretasikan dan menganalisis secara memadai pemikiran Hamka tentang
25Content analysis juga dikenal dengan analisis dokumen, analisis aktifitas dokumen, dan
analisis informasi. Lihat Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian: suatu Pendekatan Praktek (Cet.XI;
Jakarta: Rineka Cipta, 1998), h. 92.
26Arief Furchan dan Agus Maimun, Studi Tokoh: Metode Penelitian Mengenai Tokoh (Cet.
I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), h. 64-67.
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Zuhud. Metode interpretatif ini penulis lakukan dalam batasan alur pemikiran. Hal
ini dilakukan untuk menemukan dan memahami maksud dari apa yang digagas oleh
tokoh ini.27
Penggunaan metode ini didasarkan atas kenyataan bahwa data yang diolah
adalah bersifat deskriptif, yang menggambarkan secara sistematis, faktual dan
akurat mengenai topik yang dibahas berupa pernyataan verbal. Hal ini berguna untuk
mendapatkan gambaran utuh terkait bangunan pemikiran Hamka mengenai konsep
zuhud.
G. Tujuan dan Kegunaan Penelitian
1. Tujuan Penelitian
Sebagai suatu penelitian ilmiah, tesis ini pada dasarnya mempunyai beberapa
tujuan, antara lain:
a. Untuk dapat menelusuri, menambah, dan memperluas pengetahuan mengenai
sejarah yang berkaitan dengan riwayat hidup Hamka sebagai salah seorang tokoh
intelektual sekaligus ulama di Indonesia.
b. Mengetahui bagaimana kedudukan zuhud dalam Islam.
c. Mengetahui bagaimana pandangan Hamka tentang zuhud dan bagaimana
signifikansi zuhud Hamka dalam kehidupan modern.
2. Kegunaan Penelitian
a. Penelitian ini diharapkan dapat menjadi kontribusi intelektual umat Islam atau
memberikan sumbangan historis bagi dunia ilmu pengetahuan, khususnya bagi
diri penulis agar memahami dan melakukan kajian lebih mendalam terhadap
tasawuf khususnya mengenai konsep zuhud.
27Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, h. 41.
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b. Penelitian ini diharapkan dapat menjadi khazanah informasi bagi semua pihak
terutama bagi mereka yang menggeluti pemikiran Hamka.
c. Dapat menambah khazanah ilmu pengetahuan keislaman dan menjadi bahan






Haji Abdul Malik Karim Amrullah yang akrab disapa Hamka lahir di
kampung bernama Tanah Sirah di tepi Danau Batang Maninjau Sumatera Barat,
pada hari Ahad 14 Muharram 1326 H, bertepatan tanggal 16 Februari 1908. Daerah
maninjau merupakan tempat kelahiran banyak tokoh-tokoh politik, ekonomi,
pendidikan dan pergerakan Islam seperti Muhammad Natsir, A. R Sutan Mansyur,
Rasuna Said, dan lain-lain.1 Hamka berasal dari keluarga ulama Syekh Abdul Karim
Amrullah,2 seorang ulama terkemuka pada zamannya. Hamka diberi nama Abdul
Malik, yang diambil dari nama guru ayahnya Syekh Ahmad Khatib di Mekkah yang
bernama Abdul Malik pula. Abdul Malik bin Syekh Ahmad Khatib ini pada zaman
Syarif Husain di Mekkah pernah menjadi Duta bagi kerajaan Hasyimiyah di Mesir.
Hamka kecil lebih dekat dengan Midung (nenek) dan engkunya (kakek) di
desa kelahirannya. Oleh karena profesi ayahnya sebagai seorang ulama yang banyak
diperlukan masyarakat pada waktu itu sehingga hidupnya harus keluar dari desa
kelahiran Hamka seperti ke kota Padang. Menurut penuturan Hamka sendiri, ia
merasa lebih sayang terhadap kakek dan neneknya daripada terhadap ayah dan
ibunya. Terhadap ayahnya, Hamka lebih banyak merasa takut daripada sayang.
Ayahnya dirasakannya sebagai orang yang kurang mau mengerti jiwa dan kebiasaan
1Herry Mohammad, dkk, Tokoh-Tokoh Islam yang Berpengaruh Abad 20 (Cet. I; Jakarta:
Gema Insani Press, 2006), h. 97.
2Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, Jilid I (Cet. III; Jakarta: Bulan Bintang, 1974), h. 7-9.
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anak-anak, terlalu kaku dan bahkan secara diametral dinilainya bertentangan dengan
kecenderungan masa kanak-kanaknya yang cenderung ingin bebas mengekspresikan
diri atau nakal,3 sebab kenakalan anak-anak betapapun nakalnya, asal masih dalam
batas-batas kewajaran adalah masih lumrah, bahkan orangtua justru harus merasa
beruntung kalau memiliki anak yang nakal. Jika orang tua tepat dalam membimbing
anak yang nakal itu, maka kalau si anak kelak besar, dia akan menjadi manusia yang
berani dan tidak kenal pustus asa.4 Pendapat ini apakah secara empirik sudah
merupakan gejala umum, ataukah bersifat individual, tampaknya belum begitu
populer sebagai hasil penelitian empirik. Yang jelas Hamka pada masa kecilnya
tergolong anak yang tingkat kenakalannya cukup memusingkan kepala.5
Kenakalannya itu terlihat tatkala Hamka berusia 4 tahun (1912) dan mencapai
puncaknya pada usia 12 tahun (1920). Di antara kelakuan-kelakuannya yang
dianggap nakal dan kurang terpuji, menurut masyarakat pada waktu itu antara lain:
(1) tidak belajar dengan tertib. Ia hanya menyelesaikan sekolah desa samapai kelas II
saja dan sekolah Diniyah dan Tawalib tidak lebih dari 5 tahun.6 (2) bergaul dengan
3Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 19.
4Lebih rinci dalam buku ini Hamka menulis: orangtua harus merasa beruntung kalau anaknya
“nakal”, karena kalau pandai membimbingnya kelak jika dia besar, akan menjadi anak pemberani
yang tidak kenal putus asa. Biasanya anak yang nakal semasa kecilnya menjadi manusia yang
merubah tarikh perjalanan dunia di waktu besarnya, asal baik hubungannnya dengan ayah-bunda dan
gurunya. Kewajiban orangtua ialah memimpin kenakalan itu supaya berguna di waktu besarnya.
Karena biasanya anak-anak yang tidak nakal di waktu kecil, menjadi orang yang tidak masuk
hitungan di wakt besarnya. Lihat, Hamka, Lembaga Hidup (Cet IX; Pustaka Panjimas, 1986), h. 198.
5Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 24.
6Hamka sebelumnya mengawali pendidikan informalnya dengan belajar membaca al-Qur’an
di bawah bimningan kakeknya sendiri. pendidikan itu dimulai sejak ia berumur 6 tahun, yaitu ketika
ia sekeluarga pindah dari Maninjau ke Padang Panjang tahun 1914. Pada tahun 1916, Zainuddin Labai
al Yausi mendirikan sekolah diniyah di pasar Usang, padang panjang. Hamka lalu dimasukkan
ayahnya ke sekolah ini. Dengan demikian Hamka kecil telah harus membagi waktu belajarnya yaitu
pada waktu pagi ia belajar di sekolah desa, sore hari ia pergi ke sekolah diniyah dan pada malam hari
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preman atau masuk kalangan “parewa” dan melakukan sebagian tingkah laku
kelompok itu. Hanya saja menurut pengamatan orang lain, ia belum pernah
melakukan perjudian, (3) suka keluyuran ke mana-mana, seperti sering berubah niat
dari pergi ke surau menjadi ke gedung bioskop untuk mengintip lakon film bisu yang
sedang diputar (oleh karena itu, Hamka sejak kecil telah sangat mengenal aktor
semacam Eddie palo, aktris semacam Marie Walcamp dan sebagainya), memanjat
pohon jambu milik orang lain, kalau kehendaknya tidak dituruti oleh kawannya,
maka kawannya itu diganggunya. Pendeknya hampir seluruh penduduk kampung
sekeliling Padang Panjang mengetahui kenakalan Hamka.7
Menurut Hamka sendiri kenakalannya itu semakin menjadi-jadi setelah dia
menghadapi dua hal yang sama sekali belum dipahaminya. Pertama, dia tidak
mengerti mengapa ayahnya memarahi apa yang dilakukannya sedang menurut
pertimbangan akalnya justru apa yang dilakukannya itu sesuai dengan anjuran
ayahnya sendiri. kejadian itu antara lain; 1) pada suatu hari Hamka kecil
membimbing seorang buta yang meminta sedekah, ia merasa senang membimbing
orang buta tersebut berjalan ke mana-mana dan ketika orang itu akan memberi hasil
dari minta-mintanya kepada Hamka, ia menolaknya. Ia merasa puas dapat membantu
orang itu. Tetapi tatkala ia berjumpa dengan ibunya yang mengetahui perbuatannya,
maka dengan agak kasar si ibu mengajaknya pulang. Kata ibunya perbuatan seperti
itu akan membuat malu orang tuanya, apalagi terhadap ayahnya. Hamka lalu
bertanya-tanya dalam hati, bukankah ayahnya sendiri yang senantiasa mengajarkan
pada saat orang ramai-ramai mengaji di surau bahwa kita hendaklah menolong fakir
ia berada di surau bersama teman-teman sebayanya. Lihat, Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 28-
30, 54-55.
7Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 43-44.
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miskin, anak yatim dan orang buta.8 2) pada suatu ketika, harga beras menjadi
mahal. Pada waktu itu pemerintah menentukan siapa yang menjadi penjual resmi
beras dan masyarakat yang akan membeli beras harus menunjukkan semacam surat.
Tentu saja harus antri kalau ingin membeli beras di tempat itu. Pada waktu itu
Hamka kecil melihat ada seorang perempuan tua yang lemah ingin antri untuk
membeli beras. Hamka kemudian mendekatinya seraya meminta kambutnya9 dan
surat pembelian berasnya. Hamka kemudian turut antri bersama pembeli lainnya.
Tindakan Hamka ini disaksikan oleh salah seorang murid ayahnya yang lalu
mengajaknya pulang. Hamka menolak ajakan itu sebelum perempuan tua itu
ditolongnya, setelah perempuan tadi tertolong olehnya, Hamka baru pulang ke
rumahnya. Entah karena murid ayahnya melaporkan perbuatan Hamka itu atau
karena hal lain sehingga waktu Hamka tiba di rumah, ia dimarahi oleh orangtuanya,
dikatakan kepadanya bahwa perbuatan yang dilakukannya itu membuat malu
ayahnya. Batin Hamka tidak dapat memahami kenyataan tersebut, ia bertanya-tanya
mengapa ayahnya harus merasa malu, bukankah ayahnya juga sering mengatakan “
hendaklah tolong orang yang sengsara”10
Tegasnya, Hamka kecil merasa senantiasa bertolak belakang dengan ayahnya
dalam hal-hal tertentu. Kesan inilah yang nantinya pada waktu itu ia besar dan
dewasa, diakuinya bahwa memang ayahnya seorang ulama besar namun tidak pandai
mendidik anak yang sesuai dengan prinsip-prinsip psikologi perkembangan.
Akibatnya Hamka kecil hanya memiliki sikap takut (karena sering dimarahi tanpa
8Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 44-45.
9Kambut adalah keranjang berbentuk empat persegi yang terbuat dari anyaman daun
pandang dan biasanya dipakai untuk tempat menaruh bahan makanan atau buah-buahan. Lihat
Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Cet. II; Jakarta: Balai
Pustaka, 1989), h. 382.
10Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 45-46.
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mengerti sebabnya), tidak betah di rumah (karena ketatnya didikan ayahnya yang
tidak kenal kompromi walaupun dia masih tergolong kanak-kanak) dan makin tak
acuh saja terhadap aturan-aturan yang dirasakan mengikat kebebasannya.11 Kedua,
peristiwa perceraian ayah dengan ibunya tercinta, Shafiyah. Kejadian ini sangat
memukul batinnya hingga ia menulis:
Kerapkali dia menyaksikan ibunya menangis, sampai gembung matanya jika
ayahnya akan pergi kawin (lagi) itulah yang disaksikan, didengar, dilihat,
dialami dan diderita oleh kawan kita (Hamka kecil) setiap hari sejak dia
membuka mata melihat dunia ini, Tiba-tiba datanglah saat “klimaks” yang
akan menentukan jalan hidup yang manakah yang akan ditempuh oleh seorang
manusia dikemudian hari. Anak kita (Hamka kecil) yang malang itu, atau anak
kita yang berbahaya itu, sedang duduk-duduk bermain dengan adik-adiknya
dari ibu lain.
Tiba-tiba … dia mendengar dari neneknya bahwa ibunya telah diceraikan oleh
ayahnya, usianya ketika itu telah 12 tahun. Dia telah tahu apa artinya
kesedihan.
Air matanya berlinang-linang, sedang bercakap-cakap itu. Si anak tidak
menjawab. Terkunci mulutnya, dia tidak menjawab karena dia tidak dapat
memikirkan suatu kehidupan hanya dengan ibunya saja. Tidak dengan
ayahnya!.... Runtuh segala kegembiraan hati selama ini. Tidak tentu lagi
pelajaran dan sekolah tidak ada lagi temannya yang akan menjadi tempat
menumpahkan perasaan hatinya…12
Akibat dirinya merasa terasing dari ayahnya, sebab dia merasa senantiasa
bertentangan gaya hidup dengan ayahnya, dan juga disebabkan perceraian ayah
dengan ibunya, maka ia merasa tidak punya lagi apa yang seharusnya dapat ia
jadikan pedoman hidup. Sementara itu, hubungannya dengan ayahnya kian hari kian
dirasakan makin renggang dan jauh. Maka mulailah dia menyisihkan diri, hidup
11Hamka menulis dalam otobiografinya sebagai berikut: “lantaran itu, dan beberapa sebab
yang lain dia lebih suka banyak jalan. Bermain jauh-jauh, mengelak dari rumah yang dipenuhi banyak
aturan yang berlawana dengan hatinya. Dia hendak berbuat baik menolong orangm membela, tetapi
di rumah dilarang. Rupanya ada beberapa fatwa yangdiberikan oleh ayahnya tetapi dia sesndiri tidak
boleh melakukan itu. Akan selamatlah suatu bangsa kalau orangtua dan guru-guru mengenal jiwa
anak-anak di waktu demikian.” Lihat Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 446.
12Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 66-69.
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sesuka hatinya, bertualang kemana-mana untuk menghibur diri dari duka atas
tuduhan pada dirinya sebagai anak yang nakal. Kadangkala dia pulang untuk
menengok adiknya di rumah, setelah itu dia pergi bertualang lagi, dia tidak ambil
pusing apakah orang masih mau menyelami jiwanya atau tidak.13
Peristiwa yang dialami Hamka kecil itu cukup menggoncangkan jiwanya
hingga mempengaruhi kehidupannya, pelajaran dan sekolahnya menjadi tidak
karuan. Kegelisahan yang dirasakannya membuat dirinya tidak betah di rumah,
hingga ia senang berkelana bahkan menurut pengakuannya ia bergaul dengan orang
parewa14 yang suka mengadu dan menyabung ayam. Tetapi interaksinya dengan
manusia yang beraneka ragam perilaku itu tidak menggoyahkan pondasi keagamaan
yang telah tertanam dalam dirinya sejak kecil. Sebaliknya justru memberi
pengalaman dan sisi positif bagi dirinya.
Sisi positif dari perilaku Hamka kecil setelah kejadian-kejadian yang
dialaminya itu adalah pertama, ia sudah mulai gemar membaca buku-buku berupa
cerita, sejarah, kepahlawanan, artikel-artikel di surat kabar yang memuat kisah
perjalanan dan sebagainya. Diceritakan bahwa Hamka tidak tahu asal mula
bagaimana ia langsung suka mengunjungi perpustakaan untuk meminjam buku
setiap hari walaupun dengan uang sewa yang cukup mahal. Perpustakaan yang sering
dikunjungi itu adalah milik Engku Zainuddin labay el Yausy.15 Pendiri sekolah
13Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 72-73.
14Semacam orang berandalan di masa sekarang.
15Zainuddin Labay el Yausy dilahirkan di Bukit Surungan, Padang Panjang tahun 1890. Dia
dapat disebut seorang otodidak yang  tidak pernah mendapat pendidikan secara sistematis, baik
dalam lembaga pendidikan atau surau dalam beberapa tahun, melainkan hanya belajar di sekolah
negeri selama 2 tahun lalu ditambah belajar tentang agama kepada ayahnya.Syekh Mahmud Yunus,
hanya selama 2 tahun pula. Setelah itu, berbekal kemampuan bahasa Arab, Belanda dan Inggris, dia
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Diniyah di padang Panjang (1916). Dari kegemaran membaca ini kesadaran otodidak
Hamka kecil sampai masa tuanya menjadi sangat terdukung. Kebiasaan gemar
membaca sejak kecil ini, sekalipun senantiasa mendapat marah dari ayahnya
(lantaran Hamka kecil hanya suka membaca beberapa jenis buku bacaan seperti
cerita, sejarah kepahlawanan, kisah perjalanan, kitab tata bahasa Arab (nahwu) atau
kitab derivasi kata Arab (Sharafi) dan sejenisnya), namun oleh Hamka kecil tetap
dilakukannya. Bahkan secara diam-diam ia sudah mulai menulis surat yang
ditujukan kepada seorang gadis.16 Barangkali inilah bekal pertama keberaniannya
menulis, di samping bakat yang dimiliki dari ayahnya, Haji Abdul Karim Amrullah
yang dikenal sebagai seorang ulama modern di minangkabau yang cukup banyak
menulis karangan dan kitab. Kedua, Hamka rajin memupuk kemampuan daya khayal
(fiction) dengan cara banyak mendengar dan merekam dongen, cerita sehari-hari
yang sedang merebak dan pidato-pidato adat dengan menghadiri pertemuan para
penghulu ninik mamak dan datuk-datuk, mengadu keindahan suara balam (burung
tekukur) atau jika ada perayaan pelantikan para penghulu yang banyak mengungkap
kata-kata kebesaran adat Tambo, keturunan dan dongeng-dongeng, bahkan Hamka
kecil berani bertanya kepada para orangtua yang pandai mengucapkan pidato adat
kemudian mencatatnya dalam buku tulisnya. Karena kesukaannya pada pidato adat
tersebut maka dalam tempo beberapa bulan saja, yaitu selama belajar mengaji di
membaca sendiri buku-buku yang dikehendakinya. Hal inilah yang membuatnya memiliki wawasan
yang luas dan berhasil menjadi guru yang baik dan banyak disukai oleh muridnya, termasuk Hamka
kecil. Patut dicatat bahwa perpustakaan milik Zainuddin ini dinamai “Perpustakaan Zainaro”, karena
perpustakaan tersebut adalah hasil usaha bersama antara engku Zainuddin dengan engku Bagindo
Zainaro yang memiliki percetakan bernama”Bordest” di Padang panjang.Lihat Deliar Noer, Gerakan
Moderen Islam Indonesia 1900-1942 (Cet. II; jakarta:LP3ES, 1982), h. 47-49.
16Di antara kenalan gadisnya adalah bernama Ros (nama panggilan) yang belajar di sekolah
perempuan. Lihat Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam Indonesia 1900-1942, h. 83-87.
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pondok pesantren Parabek, Hamka ketika pulang ke kampungnya sudah berani
menggunakan pidato adat tersebut dalam setiap kesempatan menaiki rumah baru
atau upacara anak turun mandi. Ia merasa bangga mampu mengerjakan hal itu,
apalagi banyak orang-orang tua mamaknya dan Datuk Raja Endah yang
menyukainya.17 Walaupun ayahnya tidak senang,18 barangkali disebabkan oleh
antusias dan perhatiannya yang cukup tajam terhadap masalah kebudayaan lokal
(Minangkabau) ini yang menjadi bekalnya untuk bersikap kritis terhadap
kebudayaan sukunya dan begitu lapang dada dalam menghadapi kenyataan yang
cukup majemuk di Nusantara yang pernah dijumpainya tatkala ia sedang berkelana
antar suku dan antar pulau.
Sementara Hamka kecil mencoba terus memadukan antara kegemaran dirinya
(sesuai fitrah kekanak-kanakannya) dengan keinginan ayahnya, nampaknya Hamka
kecil merasa gagal. Oleh karena ternyata yang diperolehnya addalah kemarahan dari
ayahnya. Ia tidak pernah mendapat persetujuan atas segala perbuatan yang
dilakukannya, apalagi mendapat pujian. Rumah ayahnya dianggap sebagai “penutup
pikiran saja”. Oleh karena itu dia ingin mencari sesuatu yang dapat melonggarkan
kesumpekan hatinya.19 Maka diputuskanlah untuk berbuat nekat, yaitu “lari” Hamka
ingin berkelana ke sebuah pulau yang sering dikenalnya lewat bacaannnya yaitu
Jawa. Dala proses pencarian itu, ia tidak mengetahui apa yang diraih dalam
perkelanaannya, namun yang pasti adalah ingin lewat Bengkulen (Bengkulu), sebab
17Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam Indonesia 1900-1942, h. 80-83.
18Ayah Hamka bercita-cita Hamka kecil nantinya menjadi ulama seperti dirinya, bukan
menjadi “tukang cerita”, lihat Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam Indonesia 1900-1942, h. 62-63.
19Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam Indonesia 1900-1942, h. 83.
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di sana ada saudara persukuannya yang dapat dimintai uang untuk biaya
perjalanannya ke Jawa.20
Dengan berdasar pada gejolak keremajaannya yang masih kurang perhitungan
itu, Hamka menempuh perjalanan darat yang tidak melalui kota-kota besar, bahkan
ia sampai menelusuri lubang-lubang tambang. Hal ini dimaksudkan agar perjalanan
yang ditempuhnya akan lebih panjang lagi dalam mengelilingi Sumatera terutama
Sumatera Selatan walaupun dalam keadaan terserang penyakit cacar.21 Dalam
keadaan sakit cacar ditambah lagi sakit malaria inilah, ia mulai sadar dan merasa
rindu akan hiburan dan kasih sayang dari kedua orang tuanya. Dengan bekal
pengalaman hidup yang paling mengesankan dalam masa pencarian itu, ia kembali
ke kampung halamannya. Menurut Muhammad Zain Hasan teman sepermainannya,
kepulangan Hamka kecil itu membawa perubahan pada dirinya yaitu tumbuh
perasaan serius dalam dirinya. Pengalaman hidup yang getir ditambah
kesungguhannya dalam membaca, dan ditopang oleh daya ingat yang kuat menjadi
modal baginya dalam mengembangkan diri di kemudian hari. Hamka memang gagal
pergi ke pulau Jawa, tetapi ia mendapat keuntungan lain yaitu ia memperoleh
kesadaran akan percaya pada diri sendiri.22
Pada tahun 1924 ketika Hamka telah menginjak usia 16 tahun ia menyatakan
keinginannya kembali kepada sang ayah untuk kembali berkelana ke pulau Jawa.
Ayahnya yang memiliki watak sekeras anaknya setelah mempertimbangkan
beberapa faktor yaitu usia yang telah baligh, kebiasaan ibadah yang sudah kokoh
(pada usia 7 tahun telah terbiasa shalat dan telah menghatamkan al-Qur’an serta
20Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam Indonesia 1900-1942, h. 83.
21Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka (Jakarta: Yayasan Nurul
Islam, 1979), h. 65.
22Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 88.
29
telah disiplin dalam berpuasa), juga penyesalan sang ayah dari perceraian dengan
sang ibu, maka akhirnya Hamka diizinkan untuk pergi ke pulau Jawa.23 Keinginan
Hamka untuk kembali berkelana itu juga didorong oleh perasaan prihatin setelah
melihat teman-temannya diantaranya Natar Zainuddin yang kembali dari Jawa
terpengaruh oleh paham Komunis bahkan sudah mempengaruhi kalangan murid-
murid Sumatera Thawalib.24
Hamka kemudian berangkat ke Yogyakarta, di kota ini Hamka tinggal di
rumah Marah Intan tepatnya di kampung Ngampilan, kira-kira satu kilometer dari
kampung Kauman ke arah barat, sebuah kampung tempat kelahiran dan sekaligus
wilayah awal kiprah gerakan Muhammadiyah.25 Di kota ini ia bertemu dengan adik
ayahnya, Ja’far Amrullah yang kebetulan juga sedang belajar agama. Hamka merasa
heran mengapa pamannya harus belajar lagi di Yogyakarta, apalagi hanya dalam
tempo dua bulan saja. Bukankah semula pamanmnya telah cukup belajar agama di
Sumatera. Lebih heran lagi, pamannya itu belajar pada waktu  pagi, petang dan
malam hari.
Keheranan Hamka itu baru terjawab setelah ia diajak bertandang ke beberapa
guru yang juga tokoh pergerakan misalnya Ki Bagus Hadikusumo yang mengajar
penafsiran al-Qur’an, HOS Cokroaminoto mengajar sosialisme dan Islam, Haji
23Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 89-90.
24Gaung komunis yang masuk ke Sumatera Thawalib sebenarnya bukan komunisme yang asli
seperti yang diajarkan dalam komunisme yang berdasar pada filsafat Marxisme-Leninisme, melainkan
komunisme yang bernuansa dasar-dasar perjuangan atau lebih tepatnya komunisme yang menumpang
paham Karl Marx tentang teori ekonominya, tetapi tidak sampai meninggalkan keyakinan kepada
Tuhan yang Maha Esa. Tokoh komunis jenis ini di Padang Panjang adalah datuk Batuah. Dia
menyebarkan fahamnya lewat majalah yang dipimpinnya; Pemandangan Islam. Hamka muda karena
gemar membaca maka ia mengetahui perkembangan faham ini, tetapi tidak sampai ikut-ikutan
mendukungnya. Lihat Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 92-93.
25Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 95.
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Fakhruddin tentang agama Islam dalam tafsiran modern dan kepada R.M.
Suryapranoto tentang Sosiologi.26 Ki Bagus Hadikusumo kelak terpilih sebagai
ketua pimpinan pusat Muhammadiyah (1942-1953),27 HOS Cokroaminoto adalah
tokoh Sarekat Islam yang pandai berpidato, berdarah biru, cucu seorang Bupati
Ponorogo.28 Haji Fakhruddin dikenal sebagai tokoh Muhammadiyah dan R.M
Suryopranoto (saudara laki-laki Suwardi Suryaningrat atau lebih dikenal sebagai Ki
Hajar Dewatoro, tokoh pendiri Taman Siswa), tokoh kebudayaan yang mendirikan
Werdi Kasyoko dan juga sebagai aktifis gerakan Sarekat Islam di Yogyakarta.29
Setelah Hamka belajar selama beberapa bulan pada tokoh-tokoh tersebut,
maka timbullah kesadaran dalam dirinya bahwa perjuangan Islam itu adalah multi
wajah yaitu mulai dari keharusan pembenahan masalah yang melemahkan umat
Islam dari dalam sampai menyentuh gerakan sosial kemsyarakatan dan kawasan
politik.30
Dari Yogyakarta, Hamka kemudian berangkat ke Pekalongan tempat kakak
iparnya AR. Sutan Mansur.31 Selama di Pekalongan, ia berguru kepada kakak
iparnya itu dan sempat bertemu dengan tokoh-tokoh muda pergerakan seperti
26Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 95-98.
27Abdul Munir Mulkan, Masalah-masalah Teologi dan Fiqh dalam Tarjih Muhammadiyah
(Yogyakarta:Sipiess, 1994), h. 57.
28Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 99.
29Savitri Prastiti Scherer, Keselarasan dan Kejanggalan Pemikiran-pemikiran Proyayi
Nasional Jawa Abad XX (Jakarta: Sinar Harapan, 1985), h. 23.
30Dalam otobiografinya, Hamka menyebut dirinya pada waktu itu sebagai Hamka muda yang
telah memiliki jiwa revolusioner, Lihat Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 103.
31Menurut pengakuan Hamka, AR. Sutan Mansur adalah salah seorang dari dua gurunya yang
sangat dihormatinya selain ayahnya sendiri. AR. Sutan Mansur kelak terpilih sebagai ketua
Muhammadiyah Pusat periode 1953-1959. Lihat Hamka, Ayahku (Cet. IV; Jakarta: Penerbit Uminda,
1982), h. 15-16.
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Usman Pujoutomo dan Muhammad Roem (Mr. Muhammad Roem yang terkenal
dengan Perjanjian Roem-Royen), juga Iskandar Idris. Dari hasil pengamatannya
setelah berguru dan berkenalan dengan tokoh-tokoh pergerakan ini, Hamka
menyimpulkan bahwa: 1) Persoalan-persoalan keagamaan dan kemasyarakatan di
Pulau Jawa jauh lebih rumit dan kompleks dari yang terdapat dikalangan masyarakat
Minangkabau khususnya dan masyarakat Sumatra Barat pada umumnya. Agama dan
kebudayaan di pulau Jawa jauh lebih heterogen; 2) Tokoh-tokoh pembaharu agama
di Minangkabau, termasuk ayahnya hanya memiliki perhatian yang relatif terbatas
pada lingkungan persoalan intern ummat Islam sendiri, belum menyentuh kawasan
ekstern umat Islam (khususnya dengan non muslim), sementara itu kegiatan dan
gerakan para tokoh pembaharu di Jawa lebih bervariasi, tidak hanya menyangkut
masalah keagamaan saja, melainkan juga menyangkut masalah-masalah kebangsaan.
Sedangkan di Minangkabau masalah-masalah yang menonjol adalah dalam masalah
keagamaan dan adat setempat saja.32
Pada pertengahan tahun 1925, Hamka pulang kembali ke kampung
halamannya di Maninjau. Di kampungnya ini dia mulai aktif dalam berbagai
kegiatan seperti (1) memberikan pidato-pidato dan tabligh di Maninjau, Padang
Panjang dan sekitarnya dan kadang-kadang ia ikut berdakwah bersama ayahnya; (2)
mengadakan kursus-kursus pidato di kalangan kawan-kawannya dan di kalangan
tablig Muhammadiyah yang didirikan oleh ayahnya di Surau Padang Panjang, hasil
dari kursus itu kemudian di edit oleh Hamka dan dicetak menjadi buku yang berjudul
Khatibul Ummah (inilah pengalaman pertamanya yang cukup berhasil dalam dunia
32Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 101-102.
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karang-mengarang).33 Aktifitas tersebut masih ditambah lagi dengan berlangganan
surat kabar dari Jawa seperti Hindia Baru di bawah redaktur H. Agus Salim dan
Bendera Islam yang dipimpin oleh H. Tabrani. Pemikiran-pemikiran maju dari
Sarekat Islam dan tokoh nasionalis seperti Ir. Soekarno di Bandung juga diikutinya
lewat pembacaan surat Kabar.34
Belum cukup setahun Hamka beraktifitas, pada tahun 1927, Hamka
meninggalkan tanah air untuk menunaikan ibadah haji ke Mekkah dan menetap di
sana selama kurang lebih 5 atau 6 bulan.35 Setelah menikah, Hamka mulai sibuk
mengurus Muhammadiyah Cabang Padang Panjang dan Tabligh School di kota itu.
Di tengah-tengah kesibukannya itu gairah otodidaknya juga makin meninggi. Hamka
sangat tekun menelaah kitab-kitab berbahasa Arab terutama yang berisi sejarah
Islam. ia memang mengutamakan keahlian menulis namun permintaan masyarakat
untuk memberi pengajian juga tetap dipenuhinya. Ia berdakwah baik melalui lisan
maupun tulisan.36 Antara tahun 1928 sampai 1935, Hamka disibukkan dengan
kegiatan-kegiatan tersebut hingga ia melahirkan beberapa karya tulis baik dalam
bentuk artikel, roman dan buku-buku yang berisi tentang pengetahuan keislaman.
Pada tahun 1932, Hamka diutus ke Makassar sebagai mubalig
Muhammadiyah cabang Yogyakarta. Hamka mendapat tugas khusus untuk
menggerakkan semangat menyambut kongres Muhammadiyah ke-21 (Mei 1932) di
Makassar. Pada kesempatan ini ia menerbitkan majalah al-Mahdi yang hanya terbit
33Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 105.
34Hamka, Kenang-Kenangan Hidup, h. 104.
35Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka (Jakarta: Pustaka Panjimas,
1983), h. 3.
36Hamka, Kenang-kenangan Hidup. Jilid II (Cet. III; Jakarta: Bulan Bintang, 1974), h. 22.
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sampai sembilan nomor.37 Berdasarkan pengalamannya di Makassar ini, kemudian ia
terinspirasi untuk mengarang novel romantis yang berjudul Tenggelamnya Kapal
Van Der Wijck (1938).38
Pada akhir tahun 1935, di tengah kesukaran ekonomi keluarganya (satu istri
dengan tiga anak yang salah satunya sering sakit-sakitan), Hamka mendapatkan dua
pucuk surat yang keduanya menawarkan pekerjaan. Surat pertama datang dari
Tokyo Jepang, yang menawarkan pekerjaan sebagai guru agama bagi masyarakat
Islam di Jepang. Surat kedua dari ketua Yayasan al-Busyra, Haji Asbiran Ya’kub,
penerbit majalah mingguan Islam Pedoman Msayarakat di Medan. Dalam surat ini
Hamka ditawari pekerjaan sebagai ketua redaksi dengan gaji perdana Rp. 17,50
(tujuh belas rupiah lima puluh sen) setiap bulan. Pada akhirnya Hamka memilih
untuk bekerja di penerbitan majalah mingguan ini.39
Selama enam tahun (1936-1942), Hamka nampaknya mengkonsentrasikan
diri dalam dunia tulis menulis yang memang menjadi bakatnya dan mengokohkan
diri sebagai seorang ulama dan juga sebagai penulis yang produktif. Tercatat 113
buah hasil karyanya telah dihasilkan baik dalam bentuk fiksi maupun non fiksi,
temasuk pula beberapa buku-buku lainnya.
37Hamka, Kenang-kenangan Hidup. Jilid II, h. 92.
38Hamka, Kenang-kenangan Hidup. Jilid II, h. 94.
39Hamka, Kenang-kenangan Hidup Jilid II, h. 38.
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B. Latar Belakang Sosio-Kultural
1. Kiprah Politik Hamka
Hamka mulai berkecimpung dengan dunia politik ketika Hamka berada di
Medan, tepatnya setelah Jepang masuk ke Sumatra Timur dan mengangkat Hamka
menjadi penasehatnya. Jepang mengangkatnya menjadi anggota Syuo Sangikai dan-
Tjuo Sangiin untuk kawasan Sumatera Timur dan Sumatera,40 yaitu penasehat dari
Tyokan (Gubernur) Sumatera Timur, Letnan Jendral T. Nakashima.41
Kiprah politik inilah yang menyebabkan Hamka mendapat tragedi politik
yang sangat menyakitkan hatinya. Dia dituduh anggota pergerakan sebagai
“kolaborator” Jepang, yaitu seorang yang mau bekerja sama atau membantu musuh.
Ketika itu Hamka sebagai tokoh Muhammadiyah terlalu cepat percaya kepada janji-
janji Jepang dan untuk itu setelah beberapa lama diakuinya sebagai salah satu
kesalahannya.42
Ketika dia mundur dari kiprah politik zaman pendudukan Jepang di Sumatera
Timur tersebut, di samping Hamka dituduh sebagai “kolaborator”, dia juga dicap
sebagai “penjilat” dan “lari malam” (pulang ke kampung halaman di Maninjau).
Cap-cap inilah yang menyebabkan hatinya terluka dalam, sampai-sampai di depan
anak-anaknya dia berkata, “sekiranya tidak ada iman, barangkali ayah sudah bunuh
diri waktu itu.”43 Mengapa sedemikian tragis keadaannya? Karena, tatkala Hamka
bersama seluruh anggota keluarga (istri dan lima orang anaknya) pulang, tak ada
40Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka (Cet. 2; Jakarta: Yayasan
Nurul Islam, 1990) h. 289.
41Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 107.
42Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 43.
43Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 43.
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anggota Muhammadiyah, kawan sesama pengarang dan juga sahabat-sahabatnya
yang pernah sama-sama bekerja dengan jepang, yang turut mengantarnya, bahkan
suasana kebencian dan penghinaan yang dirasakannya.44
Sejak Hamka tiba di Aur Tajungkan (Bukit Tinggi) pada tanggal 14
Desember 1945, Hamka tidak langsung masuk jaringan politik praktis dari pusat
kota, melainkan dia melakukan kegiatan tablig revolusi jauh dari pusat, misalnya ke
Riau, Kuantan, Indragiri, Rengat, Tembelihan, Padang luar Kota, Andalas, Lubuk
bagalung, Nanggalo, Pauh Sembilan, Pauh Lima, Limau Manis, Bandar Buat,
Bangkinan, Luhak lima puluh- Kota, luhat Tanah Datar dan Luhak Agam. Berkat
kepiawainnya bertablig tersebut, maka Hamka lebih dikenal orang-orang bawah dari
pada orang pusat. Waktu itu, rakyat bawah haus kedatangan pemimpin revolusi
untuk memberi mereka semangat, Hamka telah mampu memberi kelegaan terhadap
kehausan mereka itu.45
Modal popularitas yang mapan di kalangan rakyat bawah mulai menjiwai
revolusi di atas, maka tatkala Front Pertahanan Nasional (FPN) dibentuk secara
resmi di Sumatera Barat pada tanggal 14 Agustus 1947, maka dengan mudah Hamka
terpilih menjadi ketua.46 Bersama dengan pimpinan FPN lain, yaitu Khatib
Sulaiman, Rasuna Said dan Karim Halim, FPN di Sumatera Barat berhasil
menghimpun kekuatan pemuda yang berusia antara 17 tahun sampai 35 tahun tidak
44Karena begitu mendalamnya rasa luka hati Hamka, muncul sajak yang lahir dari tangannya
saat itu, yaitu: Biar mati badanku kini, Payah benar menempuh hidup, hanya khayal sepanjang umur,
biar muram pusarku sunyi, cucuk kerah pudingnya redup, lebih mana tidur di kubur. Lihat: Rusydi
Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 44.
45Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 93-94.
46Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 94.
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kurang dari lima ratus ribu orang.47 Tatkala lembaga Perserikatan Bangsa-bangsa
(PBB), lewat bagian Dewan Keamanannya, ingin membuktikan keadaan di lapangan,
lembaga ini membentuk suatu komisi, yaitu Komisi Tiga Negara (KTN) namanya
yang anggotanya terdiri dari Amerika Serikat, Australia dan Belgia. KTN ini antara
lain berkeinginan melihat kondisi objektif di kota pusat perjuangan untuk
menanggapi keinginan KTN ini, maka Hamka dan kawan-kawan seperjuangannya
berhasil mengerahkan lebih kurang 15.000 orang pemuda untuk semacam pameran
kekuatan (show of force). Pada kesempatan itu, wakil presiden Muhammad Hatta
dan anggota KTN yang hadir dapat melihat sendiri bagaimana semangat juang
rakyat dan tekad rakyat untuk mempertahankan kemerdekaan yang diungkapkan
dalam pidato Hamka yang berapi-api.48
Patut dicatatkan antara tahun 1945-1949, di tengah-tengah kesibukannya
dalam tablig dan berpolitik Hamka menerbitkan tiga buku, yaitu Revolusi Pikiran,
Revolusi Agama dan Adat Minangkabau Menghadapi Revolusi. Tiga buku inilah
yang dijadikan landasan melakukan revolusi baginya.49
Februari 1950 Hamka pindah ke Jakarta dengan seluruh keluarganya dan
untuk rumah kediaman pertama adalah di Gang Toa Hong II/ 141, Jakarta.50 Untuk
memulai hidup di Jakarta yang terkenal sebagai kota metropolitan (waktu itu)
dengan beban tanggung jawab harus memberi makan seorang istri dengan delapan
orang anaknya. Hamka mengandalkan honorarium buku-bukunya yang diterbitkan di
47Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 209.
48Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 209
49Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 45.
50Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 97.
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Medan yang cukup laris seperti Di Bawah Lindungan Ka’bah, Tenggelamnya Kapal
Van Der Wijck, Falsafah Hidup dan Tasauf Modern.51 Serta mengirim karangan-
karangan pendek ke beberapa surat kabar, seperti surat kabar Merdeka dan
Pemandangan. Selain itu Hamka juga mengasuh rubrik “Dari Perbendaharaan Lama”
dalam surat kabar Abadi dalam setiap edisi Minggu Abadi. Hamka juga mengirim
karangan-karangannya ke majalah-majalah, seperti majalah Mimbar Indonesia yang
dipimpin HB Jassin dan Majalah Hikmah.52
Pada awal tahun 1951 atas ajakan Haji Abu Bakar Aceh, salah seorang
pegawai tinggi Departemen Agama dan juga dikenal sebagai pengarang buku-buku
agama, antara lain juga dalam masalah tasawuf dan tarekat.53 Hamka akhirnya
menjadi pegawai tinggi golongan F dan hal ini tidak berlangsung lama, sebab pada
tahun 1959 Hamka keluar dari pegawai Negeri, dikarenakan keharusan memilih
antara menjadi anggota partai (partai Masyumi) dengan menjadi pegawai negeri
berdasarkan undang-undang yang diberlakukan pada waktu itu, dan ternyata Hamka
memilih berhenti menjadi pegawai negeri.54
Setelah di Jakarta Hamka mulai melibatkan diri dalam perjuangan politik.
Dimulai dengan banyak menulis dalam surat kabar yang banyak condong ke partai
Masyumi, seperti surat kabar Abadi dan majalah Hikmah. Lalu akhirnya menjadi
anggota partai Masyumi dan pada tahun 1955 dia terpilih menjadi anggota
51Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 88.
52Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 88-89.
53Karangan Haji Abu Bakar Aceh dalam hal ini misalanya: Pengantar Sejarah Sufi &
Tasawuf, Pengantar Ilmu Tarekat Uraian Tentang Mistik.
54Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 89-90.
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konstituante dalam pemilihan umum dari wakil partai Masyumi, untuk daerah
pemilihan Masyumi di Jawa Tengah.55
Sebagai anggota Konstituante, dalam sidang Konstituante tersebut Hamka
berpidato tentang bahasa, hak-hak asasi manusia, dasar negara dan tanggapan
tentang pidato presiden sukarno yang berjudul “repoblika” (yang mengajak kembali
ke UUD 1945 dan ide “kabinet kaki empat”).56 Setahun sebelum Hamka
membacakan pidato politik yang mencengangkan banyak orang dalam sidang
konstituante pada bulan Mei 1959 itu, karena isi pidatonya dianggap cukup berani,57
Hamka mendapat undangan untuk menerima anugerah gelar Doktor Honoris Causa
(DR. HC) dari Universitas Al-Azhar di Kairo Mesir.58
Kedekatan Hamka dengan partai Masyumi, menyebabkan Hamka mempunyai
banyak musuh politik, antara lain dari partai komunis Indonesia (PKI) yang memang
sudah sejak lama tidak pernah akur dengan partai Masyumi. Seperti tercatat dalam
sejarah, antara tahun 1959-1965 hubungan PKI dengan pusat kekuasaan Republik
Indonesia waktu itu dapat dikatakan sangat efektif. PKI sangat  mendapat angin dari
pusat kekuasaan. Oleh karena itulah, maka tidak heran kalau Hamka ikut menjadi
55Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 5, 90.
56Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 90.
57Menurut M. Natsir, dengan lantang dalam sidang Konstituante itu Hamka mengatakan,
“Trias Politica sudah kabur di Indonesia. Demokrasi terpimpin adalah totaliterisme. Front Indonesia
adalah partai negara. Sejak itu dia dikenal sebagai tokoh Partai Masyumi yang tergolong keras dan itu
pula yang menjadikan salah satu sebab mengapa Partai Komunis Indonesia (PKI) lewat lembaga
kebudayaannya, Lembaga Kebudayaan Rakyat (Lekra), memusuhi dan merongrongnya berupa: (1)
tuduhan sebagai plagiator sastrawan Mesir Sayyid Musthafa Luthfi al-Manfaluthi, yaitu karya roman
Tenggelamnya Kapal Van der Wijck; dan (2) tuduhan akan melakukan makar. Lihat: Yayasan Nurul
Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 6, 76, 98, 157.
58Gelar Doctor Honoris Causa dari Universitas al-Azhar ini diterima Hamka pada tanggal 21
Januari 1958 di gedung As-Subban al-Mslimun, Cairo. Dia membacakan pidato ilmiah dengan judul:
|” Pengaruh Ajaran dan Pikiran Syekh Muhammad Abduh di Indonesia”. Gelar Doctor HC yang kedua
diterimanya dari Fakulti Pengajian Islam Universiti Kebangsaan, Malaisya, Pada 8 Juni 1974. Lihat:
Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 136, 162.
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bulan-bulanan dari pihak PKI. Onderbouw PKI adalah Lembaga Kebudayaan rakyat
(Lekra), menuduhnya sebagai “plagiator” dan pemerintah juga (waktu itu)
menuduhnya sebagai orang yang akan berusaha makar.59
Sebagai fase akhir hidupnya, maka ia berkhidmat dalam dunia keulamaan, di
samping secara terus menerus berkegiatan mengarang.60 Tanggal 27 Juli 1975
Hamka diangkat menjadi ketua Majelis Ulama Indonesia (ketua MUI) dan terpilih
kembali dalam periode ke-2 berdasarkan Musyawarah Nasional MUI pada akhir Mei
1981, Hamka mengundurkan diri sebab berbeda pendapat dengan pihak Departemen
Agama RI.61
Setelah melewati liku-liku, hempasan ombak, pasang-surut dan pahit
manisnya hidup dan kehidupan, tepat pukul 10:41 pagi hari jumat 24 Juli 1981
dalam usia 73 tahun lima bulan, Hamka yang telah berhasil meraih cita-citanya
59Tuduhan plagiator itu terjadi pada 7 september 1962 dalam surat kabar Bintang Timur
yaitu ditulis oleh seseorang yang bernama Abdullah Sp. Serangan itu begitu sistematis namun
tendensi untuk merontokkan nama baik Hamka sangat terasa pula, selanjutnya, tuduhan “makar” itu
dituduhkan pemerintah pada waktu itu berdasar pada apa yang disebutnya “Gerakan Subversif
Gerakan Angkatan Pemuda Islam (GAPI)” yang dituduh akan melakukan hal-hal berikut:
1. Membunuh Presiden Sukarno dan para menteri yang menentang GAPI.
2. Meledakkan Ganefo (Games of the New Emerging Forces).
3. Meledakkan istana dan beberapa departemen, termasuk Departemen Agama RI. \
4. Membentuk kabinet Islam terdiri dari bekas-bekas pemimpin Masyumi.
5. Membantu Malaisya dalam menghadapi konfrontasi Repoblik Indonesia.
6. Mengacau upacara Peringatan HUT ABRI 5 Oktober 1963. Lihat: Yayasan Nurul Islam,
Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 76, 214.
60Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 5.
61Secara rutin Hamka menulis dalam rubrik “Hati ke Hati” dalam majalah Panji Masyarakat
sampai menjelang wafatnya (1981). Patut dicatat, majalah Panji Masyarakat ini pernah dibredel
pemerintah pada tahun 1960 tersebab majalah ini berani memuat karangan mantan Wakil Presiden,
Drs. Mohammad Hatta, yang berjudul “Demokrasi Kita” sebagai imbangan konsepsi Ir. Sukarno,
presiden RI, tentang “Demokrasi Terpimpin”. Lihat: Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70
Tahun Buya Hamka, h. 4.
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sebagai pujangga dan ulama meninggal dunia.62 Jasad yang telah mengukir
kepujanggan dan keulamaan di indonesia itu dimakamkan di tempat pemakaman
umum Tanah Kusir Jakarta.63
2. Tradisi Adat Kesukuan dan Keulamaan
Menurut Hamka sendiri, tatkala dirinya dilahirkan, ayahnya Dr. Haji Abdul
Karim Amrullah sangat bergembira lantaran yang lahir dari rahim istrinya Siti
Shafiyah adalah seorang bayi laki-laki yang selama ini senantiasa didambakannya.
Menurut cerita dari andung-nya (nenek), ayah Hamka sangat ingin mempunyai anak
laki-laki yang kelak kalau sudah dewasa akan dikirin ke Mekkah selama sepuluh
tahun untuk belajar agama di sana agar nanti menjadi “ulama” seperti dirinya.64
Ada ungkapan yang sangat terkenal untuk kalangan suku Minangkabau,
yaitu: “Adaik basandi syara’ basandi kitabullah, syarak mangato, adat memakai”.65
Dari ungkapan ini jelas ditunjukkan, bahwa “adat” dan “agama” merupakan dua hal
yang sangat dominan dikalangan suku minangkabau. Siapa yang memegang
kewenangan adat, seperti adat “ninik-mamak” misalnya, memiliki posisi sosial yang
tinggi. Demikian juga siapa orang yang berhasil ‘alim dalam bidang agama, atau
62Kisah agak detail mengenai masa kepemimpinan Hamka dalam Majelis Ulama Indonesia
ini dapat diikuti dalam buku: Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 181-
197.
63Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 206.
64Rusydi Hamka, Pribadi dan Martabat Buya Prof. Dr. Hamka, h. 117.
65Bahwa adat Minangkabau harus sesuai dengan ajaran Agama Islam secara sempurna
(Ka>ffah), tidak boleh ada praktek adat yang bertentangan dengan ajaran Islam, karena apabila ada
praktek adat oleh masyarakat Minang yang bertentangan dengan ajaran Islam maka itu bukanlah adat
Minang, dan apabila ada orang Minang yang melanggar ajaran Islam maka dia boleh disebut orang
yang tidak beradat (dalam lingkup Adat Minangkabau). Lihat Yayasan Nurul Islam, Kenang-
kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 5.
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disebut sebagai “ulama”, maka dia juga memiliki status sosial yang tinggi dalam
masyarakat Minangkabau.
Dalam hal tradisi keulamaan, Hamka menyadari betul terhadap posisinya,
ayahnya Haji Abdul Karim Amrullah, diakuinya sebagai ulama besar.66 Pada masa
mudanya dikenal sebagai Haji Rasul yang dikenal sebagai tokoh ulama “kaum
muda” di Sumatera Barat, utamanya gerakan kebangkitan agama Islam di
Minangkabau.67 Nenek-neneknya juga keturunan ulama, Syekh Muhammad
Amrullah, kakeknya dikenal sebagai ulama yang cukup disegani di Minangkabau.
Syekh Muhammad Amrullah ini sejak muda sudah hafal al-Qur’an, karena kealiman
dan hafal al-Qur’an diberikan gelar “fakih Kisai”68 pada usia 26 tahun. Syekh
Muhammad Amrullah ini sudah diakui sebagai ulama setelah Tuanku Pariaman
(guru dan sekaligus neneknya) meninggal dunia.69 Sungguhpun begitu, syekh
Muhammad Amrullah ini masih belum dapat melepaskan diri dari kungkungan adat
pernikahan yang berdasar prinsip “ninik mamak” dalam adat minangkabau. Oleh
karena itu, tidak heran kalau kakek Hamka ini, Syekh Muhammad Amrullah,
memiliki 9 orang isteri selama hidupnya, baik dengan nikah cerai ataupun kawin-
madu. Dari hasil pernikahan sebanyak itu, Syekh Muhammad Amrullah, mempunyai
46 (empat puluh enam) orang anak.70 Semua ini dampak dari anggapan adat bahwa
“ulama” itu bagi kewibawaan antar keluarga adalah bagaikan “matahari menerangi
nagari”. Sementara itu adat semacam itu sangat keras pemberlakuannya.71 Ini
66Hamka, Ayahku, h. 17.
67Hamka, Ayahku, h. 17.
68Al-Kisah dikenal sebagai seorang Qari’ atau ahli membaca al-Qur’an yang tujuh.
69Hamka, Ayahku, Cet. IV; Jakarta: Penerbit Uminda, 1982.h. 40-41.
70Hamka, Ayahku, h. 43-44.
71Hamka, Ayahku, h. 44.
42
sebabnya maka suara agama dalam pengaturan poligami nyaris tak terdengar
“telinga adat” walaupun ada ungkapan “adat basandi syara’, syara’ basandi
kitabullah, syara’ mangato, adat memakai”.
Tegasnya pertarungan antar adat dan agama, dalam konteks pernikahan
agama tidak dapat banyak berbuat. Dinding adat pernikahan di Minangkabau masih
terlalu tebal untuk dapat menembus oleh syarat-syarat poligami dalam ajaran agama
Islam. Betapapun alim dari para ulama Minangkabau, namun mereka nampak tidak
berdaya dalam menghadapi jerat dan kungkungan adat pernikahan minangkabau ini,
antara lain termasuk ayah dari Hamka sendiri. Kenyataan inilah yang sangat
disayangkan oleh Hamka. Jerit dan rintih kesedihan wanita-wanita minangkabau
yang diceraikan suami-suami mereka tenggelam oleh deru bunyi gelora ombak adat
pernikahan Minangkabau waktu itu. Namun tatkala Hamka lahir, jerit dan rintih
kaum wanita Minangkabau tersebut terdengar sangat nyaring di telinga Hamka sejak
kecil lewat penglihatan mata kepalanya sendiri terhadap penderitaan batin ibunya
yang dia cintai, Siti Shafiyah.
Hamka tidak menolak terhadap konsep poligami dalam Islam, dengan
memenuhi syarat-syaratnya. Hamka menolak praktek poligami di Minangkabau
antara lain karena prakteknya, seperti yang dia alami sendiri bagaimana praktek
poligami yang dilakukan oleh ayahnya. Ayahnya, kata Hamka, akibat beristeri
banyak menyebabkan nasib anak-anaknya tidak terurus. Ayahnya hanya asyik
menghabiskan hari untuk menggilir isteri-isterinya.72 Sementara itu suplai wanita
untuk ulama terhormat dalam sistem pernikahan “ninik-mamak” terbuka longgar.
72Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 61-62.
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Faktor ketidakmampuan para ulama Minangkabau dalam menghadapi adat
pernikahan inilah yang mempengaruhi kepribadian Hamka menjadi: (1) sangat
sentimental dalam kerja karya sastra73 (2) sangat peka dalam bentuk uraian detil74
dan tema-temnnya akhlak yang sering muncul dalam tulisan-tulisannya. Ini dapat
dianalisis dari urutan karya tulis keagamaan yang dilahirkan antara 1936-1942
sebagai berikut:
(1) Tulisan bersambung tentang “bahagia”
Tulisan ini semula merupakan pengisi rubrik “Tasawuf Modern” dalam
majalah mingguan Pedoman Masyarakat yang dipimpin oleh Hamka. Kemudian
setelah tamat lalu dibukukan dengan judul “Tasauf Modern” (1939).
Persoalannya yang muncul adalah, apa yang menjadi latar belakang sehingga
Hamka memilih judul artikel “bahagia” untuk mengisi rubrik “Tasauf Modern”
dalam majalah Pedoman Masyarakat tersebut. Mohammad Damami dalam bukunya
“Tasawuf Positif” berpendapat bahwa alasan pemilihan judul “bahagia” tersebut
barangkali dinuansai atau diwarnai oleh:
(a) Adanya perasaan tertekan dan kurang bahagia saat masa kanak-kanak
dan remajanya sehingga ada kemungkinan rasa tertekan dan kurang bahagia itu
masuk kedalam bawah sadarnya. (b) tatkala Hamka pindah dari padang panjang ke
73Misalnya karya sastra Di bawah Lindungan Ka’bah dan Tenggelamnya Kapal Van Der
Wijck. Bagian terbesar pembaca dua karya sastra ini, paling tidak yang pertama, orang akan
menitikkan air mata karena rasa keharuan yang melanda hati. Tegasnya, zauq (rasa) keharuan yang
termuat dalam untaian kalimat kedua karya sastra tersebut dapat terasa secara langsung (terhayati)
oleh pembacanya. Lihat: Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 68.
74Kalau dilakukan penjelajahan selintas terhadap tulisan-tulisannya, maka nampak sekali
kesukaan menguraikan sesuatu secara panjang lebar dan detil. Hal ini terdukung lagi dengan
kegemaran membacanya, kutu buku, kata koleganya, M. Yunan Nasution. Lihat: Yayasan Nurul
Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 25-26.
44
Medan untuk memimpin majalah mingguan pedoman masyarakat periode
pimpinannya ditulisnya sebuah sajak yang sangat mengharukan, demikian kata M.
Yunan Nasution.75
Barangkali karena kesedihan yang begitu mendalam yang dirasakan Hamka,
juga disamping ia memiliki kepekaan sentimental yang dapat dituangkannya dalam
bentuk tulisan, maka sampai-sampai tulisan “bahagia” yang dimuat di rubrik tasauf
moderen dikatakan oleh salah seorang dokter waktu itu (dokter Aminuddin) dapat
dijadikan tabib rohani bagi pembacanya.76
(2) Tulisan tentang “hidup”
Tulisan ini semula memang dimaksudkan untuk dipersembahkan kepada
kakak ipar dan sekaligus gurunya, A.R. Sutan Mansur. Mengapa Hamka begitu
khusus ingin ber-ta’zim kepada kakak iparnya seperti itu? Hal ini barangkali dapat
diduga karena dia merasa memiliki semangat hidup lagi tatkala semangatnya
hampir”patah”, tak terarahkan oleh ayahnya.77 Pemompa semangatnya itu adalah
kakak iparnya itu, A.R. Sutan Mansur.Akhirnya tulisan ini diterbitkan menjadi
sebuah buku yang diberi judul falsafah Hidup (1939).78
(3) Tulisan tentang “kewajiban”
Tulisan ini bermula untuk dipersembahkan dan sebagai tanda hormat kepada
ayahnya, DR. Haji Abdul Karim Amrullah. Dia merasa, walaupun ayahnya kurang
pandai membaca  masa depan anaknya (Hamka), bagaimanapun juga dia terlahir
75Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka, h. 27.
76Hamka, Tasauf Moderen, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1990), h. 5.
77Hamka, Falsafah Hidup, (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 2-6
78Mengenai data dan tahun terbit untuk yang pertama kali ada yang menyebutnya tahun
1940.
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kedunia ini lantaran ayahnya, tanpa ada ayahnya, tidak mungkin jasad kasarnya
terukir di rahim ibunya dan lahir kedunia. Dia juga merasa, bahwa ketokohan
ayahnya sebagai “ulama besar” antara lain yang mendorong, memacu dan menekan
sehingga dia tergerak untuk ikut menjadi orang yang terpandang.79
Sungguhpun begitu ada kesan menebus kesalahan atas dugaan ayahnya
bahwa dirinya hanya “nakal” dan tidak dapat memenuhi cita-cita ayahnya agar
dirinya menjadi ulama seperti ayahnya.80 Akhirnya buku ini diterbitkan dengan judul
lembaga hidup (1940).
(4) Tulisan tentang “budi”
Tulisan ini oleh Hamka tidak untuk dipersembahkannya secara khusus
kepada seseorang. Nampaknya, tulisan ini memang konsekuensi logis dari
pernyataan Hamka sendiri dalam bukunya Falsafah Hidup, yang di sana dia nyatakan
bahwa “ asal nyawa ada di diri, asal nafas masih di badan, tidak ada orang yang tidak
tinggi, mulia, cerdas akhlaknya, terbentuk budinya.81
Nafas dari tulisan Hamka ini merupakan refleksi dari pengalamannya
mendapat suntikan semangat pergerakan tatkala dia bergaul dengan tokoh-tokoh
Islam di Pulau jawa seperti H.O.S. cokroaminoto, Haji Fakhruddin dan sebagainya.
79Diibaratkan seperti ranting kecil daripada dahan-dahan kayu besar ilmu yang ada pada
ayahnya.
80Hamka menulis: ”orangtua harus merasa beruntung kalau anaknya “nakal”. Karena kalau
besar, dia akan menjadi anak yang berani, yang tidak kenal putus asa. Biasanya anak yang nakal di
masa kecilnya menjadi manusia yang berubah tarikh dunia di waktu besarnya, asal baik bimbingan
ayah-bunda dan guru.
Sabda Nabi saw:  “nakalnya anak-anak diwaktu kecilnya, menambah akalnya di waktu besarnya”.
Kewajiban orangtua ialah memimpin kenakalan itu supaya berguna di waktu besarnya, karena
biasanya anak-anak yang tidak nakal di waktu kecil, menjadi orang yang tidak masuk hitungan di
waktu besarnya.
81Hamka, Falsafah Hidup, h. 309.
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Pada bagian pendahuluan tulisan Hamka ini, yang kemudian diterbitkan menjadi
buku dengan judul Lembaga Budi (1940), Hamka dengan jelas menyinggung
masalah kebangkitan Islam, terutama tentang keniscayaannya timbul di bumi
indonesia.82 Penulis dapat menegaskan, bahwa buku ini jelas merupakan refleksi
impulsif dari pengalaman kejiwaan pada usia “ fase pemantapan” seperti yang telah
diterangkan panjang lebar dalam buku ini.
3. Faktor Lingkungan dan Pengaruhnya Terhadap Pemikiran Hamka
Pada awal abad kesembilan belas, Ranah Minang sebagai tanah kelahiran
Hamka, telah disorot sebagai suatu gerakan kebangkitan Islam yang disebut dengan
Gerakan Paderi, gerakan yang belum terorganisir dengan baik serta diramu dengan
sematan militerisme yang tinggi.83 Kebangkitan ini dipelopori oleh empat tokoh,
yakni Syeikh Taher Jamaluddin, Syeikh Muhammad Djamil Djambek, Dr. Haji
Abdul Karim Amrullah (ayah Hamka) dan Haji Abdullah Ahmad. Kendaripun syeikh
Taher Jamal uddin bermukim di Singapura, namun beliau berpengaruh besar
terhadap ketiga tokoh terakhir yang merupakan kolega dan juga muridnya. Pengaruh
tersebut tersalur melalui majalah al-Ima>m (1906-1909) yang memuat artikel-artikel
masalah keagamaan, peristiwa-peristiwa penting yang terjadi di dunia Islam, serta
pemikiran-pemikiran Muhammad Abduh dan juga melalui sekolah al-Iqba>l al-
Isla>miyyah.84
82Hamka, Lembaga Budi (Cet. 9; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1985), h. x-xi.
83Ahmad Hakim & M. Thalhah, Politik Bermoral Agama”Tafsir Politik Hamka” (Cet. I;
Yogyakarta: UII Press, 2005), h. 29.
84Yunan Yusuf, Corak Pemikiran Kalam Tafsir al-Azhar (Cet. I; Jakarta: Pustaka Panjimas,
1990), h. 52-53.
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Langkah-langkah pembaharuan yang dilakukan oleh tiga serangkai, Syeikh
Muhammad Djambek melalui organisasi Samaratul Ikhwan, Syeikh Abdul Karim
Amrullah melalui bukunya Qati>’u Razbi al-Mulhidu>n, dan Haji Abdullah Ahmad
melalui majalah al-Muni>r, mendapat reaksi yang cukup keras, terutama dari
kalangan ulama kaum tua. Tindakan mereka dalam memberantas paham bid’ah,
takhayul dan khurafat dipandang oleh Ulama Tua mendesak posisi mereka ke
kawasan pinggiran. Kenyataan ini mengindikasikan betapa tingginya intensitas
perdebatan masalah-masalah keagamaan di Minangkabau pada awal abad kedua
puluh, yang menurut Taufik Abdullah hal ini menciptakan polarisasi sosial. Kondisi
tersebut bertambah keras ketika para ulama kaum Muda memunculkan lembaga-
lembaga pendidikan dan juga melahirkan sebuah organisasi politik yang dikenal
dengan PERMI (Persatuan Muslimin Indonesia) sebagai proses lanjutan kaderisasi
Sumatera Thawalib.85
Ketegangan sosial dalam bentuk polarisasi kaum Tua dan kaum Muda, serta
diramu dengan konflik kaum Adat dan pemerintah Kolonial Belanda, telah
memunculkan sikap kritis yang begitu tajam dalam pemikiran kaum agama di
Minangkabau dan menimbulkan sikap kultural yang mengidentikkan Minangkabau
dengan Islam. Di tengah latar belakang sosial demikianlah Hamka lahir dan
dibesarkan oleh orang tua dan kakek-neneknya.86
Sewaktu muda Hamka menumpang belajar di tempat kakak iparnya, A. R.
Sutan Mansur sekitar enam bulan di Pekalongan. Kesadaran berjuang untuk agama
dan bangsa mulai tumbuh dari dari Hamka atas motivasi kakak iparnya,87 di mana
85Yunan Yusuf, Corak Pemikiran Kalam Tafsir al-Azhar, h. 27-23.
86Yunan Yusuf, Corak Pemikiran Kalam Tafsir al-Azhar, h. 32-33.
87Mohammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka (Cet. I; Yogyakarta: Fajar
Pustaka Baru, 2000), h. 44.
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kesadaran awal yang sebelumnya ia peroleh di Yogyakarta, semangat baru keislaman
yang termanifestasi dalam bentuk gerakan-gerakan sosial politik serta agama di
Yogyakarta telah membuat Hamka terlarut di dalamanya. Cita pembaharuan Islam
di Jawa, dengan identifikasi gerakan yang ditampilkan Syarikat Islam dan
Muhammadiyah, kelihatannya lebih berorientasi pada upaya memerangi
keterbelakangan, kebodohan dan kemiskinan serta bahaya kristenisasi yang
mendapat sokongan dari pemerintah kolonial. Syarikat Islam tampil menggalang
kekuatan ekonomi masyarakat pribumi dan jiwa semangat Islam, sementara
Muhammadiyah menyodorkan berbagai lembaga pendidikan formal dalam upaya
mencerdaskan kehidupan bangsa.88
4. Gerakan Tarekat Masyarakat Minangkabau
Pada tahun 1932, Dr. Haji Abdul Karim Amrullah menulis sebuah artikel
dalam Almanak Moehammadijah Tahoen Hidjrah 1351 yang berjudul “Tasawoef
Islam”. Dalam tulisan istilah “Tasawoef”, walaupun istilah itu dalam sejarahnya
baru muncul kemudian setelah masa-masa Rasulullah saw. Sungguhpun demikian,
persetujuan tersebut menurutnya harus memenuhi syarat yaitu jika tetap memenuhi
lima prinsip dasar muatan tasawuf sebagai berikut:
a) Mensoetjikan atau membersihkan kebathinan hati dan roh manoesia dari
pada segala sipat-sipat kekotoran dan kehinaan dan ketjelaan jang
ditimboelkan oleh kemaoean hawa nafsoe doenia dan sjethan, jaitu
sematjam sipat tekeboer, hasud, thama’, ta’asoeb melawan kebenaran, kasih
kepada kedjahaan, bentji kepada kebadjikan, pemarah, pembentji,
meloepakan ni’mat Toehan, kafir, aniaja, chianat dan lain-lain sebagainja.
b) Membersihkan I’tiqad dan kepertjajaan dari pada bid’ah ja’ni I’tiqad dan
kepertjajaan jang tidak berasal dari pada al-Qoeran dan soenanah atauoe
jang menjelahi bagi kepertjajaan dan I’tidadnja Nabi saw. Dan sahabat-
sahabatnja jang moelia itu.
88Yunan Yusuf, Corak Pemikiran Kalam Tafsir al-Azhar, h. 40-41.
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c) Membersihkan rahasia ataoe nijatan jang bertempat di dalam bathin itoe,
dari pada sematjam rija dan sjirik jang amat haloes perdjalananja itoe.
d) Sesoedahnja telah bersih kebathinan itoe maka dimasoekkan kedalamnja
sipat-sipat jang moelia dan terpoedji jaitoe iman jang sempoerna, maloe,
ichlas karena wadjhoellah dan menoedjoe keridhaan Allah pada segala
pekerdjaan dhahir dan bathin, ingat akan Allah, rendah hati tinggi tjita,
sjoekoer, sabar, memadakan seberapa pemberian Allah, qana’ah, loenak hati
menerima kebenaran, kasih kepada segala kebadjikan, bendji kepada segala
kedjahatan, penjantoean, soeka ridha akan ketetapan Toehan, taoehid jang
sempoerna, adil, ma’rifat, yaqin segala pengetahoean jang bergoena, serta
hikmah-hikmah jang sempoerna.
e) Memeliharakan dan mensoetjikan segala anggota jang dhahir dari pada
segala dosa dan pekerdjaan jang kedji-kedji serta baik perangai dan boedi
pekerti terhadap segala machloek, meniroe kepada boedi pekerti
djoendjoengan kita Moehammad saw. Jang sebenarnja.89
Ayah Hamka, setelah mengamati praktek-praktek hidup yang dianggap
“sufiyah” praktek hidup sebagai ahli tasawuf dikalangan masyarakat Minangkabau,
dia menilai bahwa praktek-praktek para ahli tasawuf sudah mulai banyak
menyimpang dari garis yang dia rumuskan dalam lima prinsip dasar tasawuf di atas.
Hal ini diketahui setelah dia mengeluarkan kitab karangannya yang berjudul Izha>ru
Ashati>r al-Mud}illi>n (Mengungkap Dongeng orang-orang yang Menyesatkan).90 Pada
dasarnya, buku karangan ayah Hamka ini searah dengan paham gurunya, Syekh
Ahmad Khatib Al-Minangkabawy, seorang ulama Indonesia yang bermazhab
Syafi’iy yang mendapat ijazah untuk mengajarkan agama di- Masjidil Haram
Mekkah, sebab ia pernah berguru pada Syekh Ahmad Khatib tersebut tatkala belajar
agama di Mekah pada masa mudanya. Diberitakan juga bahwa murid-murid Syekh
ahmad khatib yang berasal dari “jawi” tidak sedikit, bahkan KH. Ahmad Dahlan,
89H.A.K. Amrullah, Tasauwoef Islam dalam: Almanak Moehammadijah Tahoen Hidjrah
1351 (Djokjakarta: Pengoeroes Besar Moehammadijah Bahagian Taman Poestaka, 1932-1933), h.
206-208.
90Hamka, Ayahku (Cet. IV; Jakarta: Umminda, 1982), h. 332.
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pendiri organisasi Muhammadiyah, sebagai salah satu contoh, dikabarkan pernah
juga berguru kepadanya.91
Sikap konfrontasi Haji Abdul Karim Amrullah di atas, menurut penuturan
Hamka, makin mengental setelah ia membaca kitab Za>dul Ma’a>d karangan Ibn al-
Qayyim yang dikenal dalam lingkungan mazhab Hanbaliyah.92
Jika ditelusuri lebih lanjut, sikap konfrontatif dari tokoh ulama “Kaum
Muda” ini,93 Haji Abdul Karim Amrullah nampaknya didukung oleh kondisi
merebaknya paham tasawuf yang disebut “Wahdat al-Wuju>d” 94 dan meluasnya
tarekat Naqsyabandiyah di Sumatera Barat, khususnya di daerah Minangkabau.95
Ketika Hamka menelusuri proses mengalirnya paham Wahdat al-Wuju>d ke
daerah Minangkabau, Hamka mengatakan bahwa paham tersebut mengalir dari Aceh
ke Minangkabau. Paham wahdat al-wuju>d di Aceh dikembangkan oleh seorang
pujangga bernama Syamsuddin as-Sumatrani, yang antara lain dalam karangannya
yang berjudul Mir’a>t al-Haqa>iq dia menerangkan tentang “Haqiqat al-
Muhammadiyah”.96 Secara garis besar paham ini menyatakan bahwa Haqiqat
Muhammadiyah adalah kawasan pertemuan antara “Ahadiyyah” (yaitu Zat Allah
91Hamka, Ayahku, h. 272-273.
92Hamka, Ayahku, h. 332.
93Sebutan ulama “Kaum Muda” disebabkan menurut penilaian ulama-ulama yang lebih tua
umurnya, memang umur para ulama tersebut masih relative muda, kira-kira usia 30 tahunan,
sedangkan yang tergolong ulama “Kaum Tua”, rata-rata usianya 40 tahun atau 50 tahun ke atas. Lihat
Hamka, Ayahku, h. 79-80.
94Abdoel Malik K.A, Faham Wihdatoel Woejoed di Minangkabau dalam: dalam Almanak
Moehammadiyah Tahoen Hidjrah 1360/1942 (Djokjakarta: H.B Moehammadiyah Madjlis Taman
Poestaka, 1941-1942), h. 151-164.
95Hamka, Ayahku, h. 71-75.
96Abdoel Malik K.A, Faham Wihdatoel Woejoed di Minangkabau dalam: Almanak
Moehammadiyah Tahoen Hidjrah 1360/1942 , h. 152-153.
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sendiri) dengan “Wahdiyah” (pencipta alam). Oleh karena itu, pada hakekatnya
segala hal yang maujud ini terkandung di dalam Haqiqat Al-Muhammadiyah, maka
di dalamnya terhimpun segenap arwah, yakni ayah dari segala ruh.97 Lalu ada satu
hal lagi yang menjadi kata kunci paham Wahdat al-Wuju>d ini, yaitu “Tajalli>”.
Diterangkan bahwa tatkala allah swt. Akan tajalli >, yakni menyatakan diri dalam
bentuk rupa yang lebih nyata, dijadikan-Nyalah apa yang disebut “insan”. Insan itu
ialah sesuatu yang mengumpulkan antara Wahdat dan Wahdaniyah/Wahidiyah, ruh,
nurani dan tubuh yang zulma>ni>. Setelah hal itu semua terkumpul, itulah yang
dinamai “insan”. Dengan demikian nyatalah bahwa wujud Allah yang mutlak itu
ter-rupa dalam wujud insan itu. Di sinilah nanti muncul pengertian “mura>qabah”
dalam arti bukan lagi hanya sekedar dekat kepada Allah, bahkan bersatu dengan
Allah.98
Menurut Hamka, ternyata paham Wahdat al-wuju>d seperti itu telah
dibelokkan untuk kepentingan ilmu sihir.99 Pembelokan paham tasawuf wahdat al-
wuju>d ke arah kepentingan ilmu sihir ini makin menghebat gejalanya ketika di
daerah Minangkabau terjadi kerusuhan sosial, seperti tatkala terjadi pembangkangan
terhadap peraturan belasting di Minangkabau yang diberlakukan penjajahan Belanda
pada tahun 1908.100 Praktek-praktek kesufian seperti ini nampaknya terus meluas ke
97Abdoel Malik K.A, Faham Wihdatoel Woejoed di Minangkabau dalam: Almanak
Moehammadiyah Tahoen Hidjrah 1360/1942 , h. 158.
98Abdoel Malik K.A, Faham Wihdatoel Woejoed di Minangkabau dalam: Almanak
Moehammadiyah Tahoen Hidjrah 1360/1942 , h. 155.
99Abdoel Malik K.A, Faham Wihdatoel Woejoed di Minangkabau dalam: Almanak
Moehammadiyah Tahoen Hidjrah 1360/1942 , h. 162.
100Prinsip yang dipegang megapa paham wahdat al-Wujud itu dapat digeser untuk keperluan
ilmu sihir  adalah karena mereka menganggap bahwa dalam paham itu “hilang ghairullah timbul
sifatullah”. Seperti diketahui, sifat Allah itu kuasa, yang karena itu jika manusia sanggup bersifat
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dalam masyarakat dan cenderung menjadi semacam “keyakinan baru”. Artinya, ilmu
sihir yang dihasilkan dari pembelokan itu bukan makin lama makin tipis atau
cenderung hilang, malahan makin tebal dan menguasai keadaan. Inilah yang
sungguh-sungguh diprihatinkan oleh ayah Hamka, Haji Abdul Karim Amrullah.
Hal kedua yang dirasakan sebagai hal serius yang melanda masyarakat
muslim Minangkabau dalam hal agama adalah meluasnya pengalaman tarekat
Naqsyabandiyah yang dalam pengalamannya, menurut ayah Hamka, masyarakat
telah begitu lekat dengan hal-hal yang sifatnya sihir, ilmu kebal, yang “khariq al-
‘a>dah” (luar biasa), maka terjelmalah sikap-sikap memuja-muja tokoh agama secara
berebihan, yaitu sampai pada tingkat pengkultusan, dan jika tokoh agama tersebut
telah meninggal dunia, maka makamnya menjadi tempat pemujaan roh tokoh agama
tersebut. Akibatnya, sangat umum terlihat bahwa masyarakat muslim Minangkabau
tatkala berziarah ke makam bukan lagi dimaksudkan untuk mendoakan yang telah
meninggal atau untuk megingat peristiwa kematian yang mesti dialami semua orang,
melainkan untuk meminta berkah. Tarekat Naqsyabandiyah yang memiliki ajaran
tentang “wasi>lah” dan “ra>bitah mursyid”, menjadi laku keras karenanya.101 Sebab,
kedua konsep tersebut nampak memberi kelonggaran terhadap proses pengkultusan
masuk ke dalamnya.
“Ra>bitah mursyid” artinya melakukan hubungan dengan pembimbing
spiritualnya, dalam hal ini adalah “mursyid”, atau guru. Tekniknya ialah dengan cara
sang murid berusaha “menghadirkan”sang mursyid seolah-olah sang murid melihat
seberkas cahaya yang memancar dari diri sang mursyid, atau dengan kata lain:
seperti Allah, maka dia akan kebal oleh senjata, alam tidak mampu memberi bekas dan sebagainya.
Lihat: Hamka, Ayahku h, 89.
101Hamka, Ayahku, h. 76-79.
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berusaha menghadirkan gambar sang mursyid dalam imajinasi si murid.102 Metode
“penghadiran” gambar sang mursyid seperti ini menuntut adanya: (1) konsentrasi
penuh terhadap apa yang diajarkan oleh mursyid; (2) patuh terhadap mursyid secara
mutlak.103 Konsentrasi penuh dan kepatuhan mutlak inilah yang tentu ada kaitannya
dengan proses pengkultusan terhadap seseorang, dalam hal ini sang mursyid. Lebih
jauh daripada itu, di mata murid, sang mursyid adalah tokoh dalam segalanya.
Sebab, antara lain, mursyid merupakan pembimbing spiritual yang paham terhadap
kemajuan spiritual muridnya. Dari sini muncullah konsep “wasilah” yang sebenarnya
hampir semua tarekat mengenal konsep ini,104 yaitu mediasi lewat bimbingan
spiritual seorang mursyid untuk mengamati dan mengawasi jalannya kemajuan
spiritual seorang murid.105
Menurut sejarah masuknya Islam ke Sumatera Barat, khuusnya ke tanah
Minangkabau, yaitu Ulakan dan Cangking.106 Di Ulakan tempat tarekat Syattariyah
berkembang. Tokoh yang menyebarkan pertama kali di kawasan ini adalah Syekh
Burhanuddin yang dibantu oleh gurunya yang bernama Syekh Abdul Rauf (as-
Singkili), dari Aceh. Menurut penelitian van Ronkel, berdasar naskah yang ia
temukan, kepergian Syekh Abdul Rauf ini atas anjuran gurunya, Ahmad Al-
Qusyasi.107 Syekh Ahmad al-Qusyasi ini bermukim di Madinah dan menjadi guru
102Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 1992), h.
83.
103Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia, h. 83.
104Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia, h. 82.
105Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia, h. 82.
106Hamka, Ayahku, h. 11-14.
107Karel A. Steebrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad ke-19 (Jakarta:
Bulan Bintang, 1984), h. 179-184
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tarekat Syattariyah di sana.108 Namun nasib tarekat Syattariyah nampaknya kurang
menguntungkan. Tarekat ini kurang popular di Minangkabau, sekalipun tidak boleh
dan tidak dapat dikatakan telah mati. Adapun sebab-sebab yang mengakibatkan
tarekat Syattariyah “tenggelam” tersebut, setelah ditelusuri ada dua hal: (1) karena
pertentangan adat antara Ulakan dengan Cangking109, dan (2) adanya serangan
pengikut tarekat Naqsyabadiyah terhadap tarekat Syattariyah dalam beberapa hal
mengenai agama.110
Dalam hal nilai adat, antara Ulakan dan Cangking sering dibedakan. Ulakan,
menurut keterangan Hamka, dapat digolongkan adat “rantau”, karena di situ
pengaruh Aceh cukup besar. Di Ulakan, Pariaman, garis penetapan gelar adat
didasarkan pada garis “ayah”. Urutannya adalah:111
(1) Gelar pertama yang dipakai adalah gelar “sidi”. Gelar ini, yang asli diturunkan
secara turun-temurun sebagai keturunan dari Hasan dan Husain, cucu Nabi
Muhammad saw. Mereka memang asli bergelar sidi ini, jika diperhatikan agak
seksama pada roman wajah mereka, akan Nampak bekas-bekas wajah
kearabannya.
(2) Gelar berikutnya adalah gelar bagi mereka yang masih memiliki darah raja-raja
(bangsawan) yang ada kaitannya dengan raja-raja di Aceh. Gelar yang dipakai
adalah “Bagindo”.
108Karel A. Steebrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad ke-19, h. 179.
109Hamka, Ayahku, 13.
110Karel A. Steebrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad ke-19, h. 178.
111Hamka, Ayahku, h. 13.
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(3) Gelar berikutnya adalah gelar dari keturunan “Sutan”.
Sementara itu, untuk kalangan Cangking, daerah Dara, adat minangkabau asli
masih sangat kental, adat “ninik-mamak”. Oleh karena itu, garis penetapan gelar
adat juga didominasi oleh prinsip adat ninik-mamak ini. Urutan penetapan gelar adat
tersebut sebagai berikut:112
(1) Gelar adat untuk peradatan diurutkan: (a) yang paling utama bergelar
“Datuk”; kemudian (b) gelar “Sutan”; lalu (c) gelar “Bagindo”.
(2) Gelar adat untuk keulamaan (pemimpin agama) diurutkan : (a) gelar “kari”,
kalau orang hafal al-Qur’an; (b) gelar “fakih”, jika pandai dan menguasai ilmu fiqih;
(c) gelar “alim” atau “Malim” jika telah berhasil menjadi asisten gurunya; (d) gelar
peto dan “lebai” jika orang telah pandai lagi dari “Alim” atau “Malim”; dan yang
tertinggi adalah gelar (e) “Tuanku” untuk sebutan ulama yang telah mandiri (dalam
arti sudah berhak mengajar sendiri) dan ditambah sebutan “Syekh” jika telah
memimpin tarekat.
Menurut Hamka, perbedaan visi adat antara Ulakan (dan Pariman pada
umumnya) dengan Cangking (dan Minangkabau Darat pada umumnya) juga
disebabkan pandangan politiknya : Ulakan dekat dengan sisa pengaruh raja-raja
Aceh, sedangkan Cangking lebih dekat dengan pengaruh kerajaan Pagarruyung.113
Mengenai adanya serangan pengikut Tarekat Naqsyabandiyah terhadap
Tarekat Syattariyah tentang hal-hal yang menyangkut masalah agama dapa
dituliskan sebagai berikut.
112Hamka, Ayahku, h. 13.
113Hamka, Ayahku, h. 14.
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Seperti diketahui, cangking (Minangkabau Darat) merupakan tempat
berlabuh penganut Tarekat Naqsyabandiyah.114 Di sinilah ajaran dan pengikut
Tarekat Naqsyabandiyah mekar dengan baik. Pada waktu itu, menurut seorang
peneliti Belanda, B.J. Schrieke, seperti dikutip oleh Karel A. Steenbrink, dikatakan
bahwa kelompok Tarekat Syattariyah itu pelafalan Arab mereka adalah salah.115 Dan
kiblat masjid kalangan Tarekat Syattariyah tidak ditetapkan secara tepat, di samping
para pengikut Tarekat Naqsyabandiyah sendiri mendirikan masjid secara tersendiri
untuk keperluan mereka.116
Pada akhirnya, tarekat Syattariyah menjadi “tenggelam”, sedangkan Tarekat
Naqsyabandiyah makin kokoh menghujamkan kukunya dalam tubuh masayarakat
Minangkabau Darat khususnya dan di seluruh Minangkabau pada umumnya. Ini
ditandai dengan anggapan masyarakat umum yang menyatakan bahwa “ orang baru
dipandang keislamannya apabila dia telah lebih dahulu masuk Suluk salah satu
Tarekat,117 dan sebagai kebiasaan para ulama Minangkabau waktu itu, yaitu dia
mesti mengambil ijazah Tarekat Naqsyabandiyah.118 Sampai di sini Nampak dengan
jelas bahwa walaupun di tanah Minangkabau pernah dilewati oleh paham tasawuf ,
114Para penduduk Ualakan dan Pariaman yang tidak suka kepada Tarekat Syattariyah
kebanyakan dibenci di daerah itu. Barangkali, karena merasa tidak betah lantaran dibenci oleh orang
semacam itu, maka mereka mengembara menuju ke daerah Minangkabau Darat, antara lain Cangking
itu. Ulama Pariaman yang terpaksa harus pindah atau mengembara ke Minangkabau Darat tersebut
antara lain Abdullah Arif dari Pauh Pariaman yang mengajar di Lawang Tigo Balai yang kelak
dikenal dengan gelar “Tuanku Pariaman” dan setelah tua menetap di Koto Ampat Koto dengan gelar
“Tuanku Nan Tuo di Koto Tuo”. Lihat: Hamka, Ayahku, h. 13.
115Karel A. Steebrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad ke-19, h. 178.
116Karel A. Steebrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia Abad ke-19, 178-179.
117Hamka, Ayahku, h. 71.
118Menurut pengakuan Hamka, ayahnya juga mengambil ijazah tarekat Naqsyabandiyah.
Lihat: Hamka, Ayahku, h. 43.
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yaitu wahdat al-Wujud, namun dalam kenyataannya di lapangan (masayarakat luas)
yang popular justru gerakan tarekat, yang dalam hal ini adalah Tarekat
Naqsyabandiyah.
Hamka sejak kecil telah mendengar diskusi-diskusi maupun perdebatan-
perdebatan tentang agama, antara lain tentang tarekat tersebut. Sebab, diskusi
ataupun perdebatan itu tidak jarang berlangsung di rumah kediaman ayahnya. Kata
Hamka sendiri, jikalau ayahnya ada di rumah, maka semua orang seolah-olah
bergerak, artinya orang yang ingin enanyakan perkara agama akan segara datang
berbondong bonding dan para wanita yang bekerja di dapurpun menjadi sibuk
menyiapkan hidangan yang menurut istilah Hamka “dapur tidak pernah berhenti
berasap”.119
Jika ayah Hamka Dr. Haji Abdul Karim Amrullah, pada tahun 1932 masih
menulis tentang kesetujuannya tentang pemakaian istilah “tasawuf” asal isi
“tasawuf” tersebut tidak bergeser dari lima prinsip yang ia kemukakan, maka penulis
dapat menyatakan bahwa Hamka pun tidak kecil kemungkinan terpengaruh atau
bahkan menyetujui pendapat ayahnya itu. Katakanlah Hamka tidak merasa alergi
atau membuang jauh-jauh istilah “tasawuf” atau menghindari membicarakannya,
justru malahan istilah tasawuf tersebut dipungutnya dalam tulisan-tulisan salah satu
buku karangannya, istilah tersebut sudah sangat populer.120
Bagi Hamka penggunaan istilah “tasawuf” di sini dimaksudkan untuk: (1)
memudahkan komunikasi dalam penyebaran paham keagamaan lewat istilah yang
telah diserap dan dipakai umum dalam kalangan masyarakat luas; dan (2) mendidik
119Hamka, Kenang-Kenangan Hidup. Jilid 1, h. 9.
120Hamka, Tasauf Modern, h. vii.
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masyarakat untuk memahami hakekat tasawuf yang lebih dekat dengan contoh
kehidupan Nabi Muhammad saw., searah dengan pesan al-Qur’an dan proaktif dalam
mengantisipasi kehidupan sosial-nyata.
Oleh karena itu, dapat ditarik benang merah bahwa tarekat di Minangkabau
di ataslah yang makin memicu Hamka untuk mengambil peran secara aktif dalam
memahami, menanggapi, menjelaskan dan memanfaatkan kembali poteni apa yang
disebut tasawuf itu.
C. Hamka Seorang Sufi
Keunikan Buya Hamka antara lain terletak dalam kenyataan bahwa beliau
adalah seorang penganut reformasi Islam, bahkan termasuk salah seorang pelopor
dan pemimpinnya yang paling berpengaruh. Namun, berbeda dengan kebanyakan
kaum reformis yang lain, Hamka juga menunjukkan minat intelektual yang besar
sekali pada tasawuf atau sufisme. Dengan perhatian itu Hamka disebut unik, karena
kebanyakan tokoh reformasi Islam menunjukkan sikap anti tasawuf atau sufisme.
Bahkan tidak jarang mereka ini langsung menyamakan cabang keilmuan Islam
tradisional ini sebagai bid'ah yang harus diberantas. Sebagai seorang reformis,
Hamka juga melihat bahwa pada tasawuf itu terdapat berbagai gejala yang tidak bisa
dibenarkan oleh ajaran Islam. Tetapi, beliau masih tetap melihat adanya segi-segi
yang otentik dalam tasawuf. Dan segi-segi otentik itu beliau perlakukan begitu rupa
sehingga tampak sebagai kelanjutan wajar dari semangat ajaran Islam sendiri,
khususnya tauhid. Jadi, jelas sekali bahwa Hamka adalah seorang yang menyimpan
apresiasi yang tinggi pada inti ajaran kesufian.121
121Nurcholish Madjid, Tradisi Islam: Peran dan Fungsinya dalam Pembangunan di Indonesia
(Jakarta: Paramadina, 1997), h. 123-132.
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Sebagai seorang reformis dan modernis, Hamka juga melancarkan kritik-
kritik yang pedas terhadap tasawuf dan kaum sufi. Dan agar dapat melihat
konsistensi pemikiran Hamka, maka di sini perlu dijelaskan bahwa yang menjadi
sasaran kecaman Hamka sebenarnya bukanlah tasawuf itu, melainkan tasawuf
sebagaimana diamalkan orang banyak. Dengan kata lain, Hamka sesungguhnya
menggunakan kategori analitis "sufisme-filosofis" dan "sufisme-populer". Bagi
beliau, "sufisme-filosofis" dapat dibenarkan, bahkan beliau ikut mengembangkan
dan meluruskannya dengan berbagai karangan, baik dalam bentuk buku (seperti
Tasauf Modern), maupun dalam bentuk karya-karya yang lebih pendek.
Hamka adalah termasuk orang yang langka dijumpai, Berawal dari
pendidikan sekolah desa tiga tahun, dan itupun tidak tamat, namun selalu
memperdalam pengetahuannya, memperdalam bahasa Arab yang diketahuinya
sepotong-sepotong, namun dapat dipergunakannya untuk membaca buku- buku dari
segala tema.
Pada usia 15 tahun, Hamka sudah berani merantau ke tanah Jawa untuk
berguru kepada pemimpin Islam yang terkenal, yaitu Ki Adi Kusumo, Tjokro
Aminoto, Agus Salim, dan AR. ST. Mansyur (kakak iparnya), dan pada usia ini pula
ia sudah berani mengikuti seminar-seminar Mubaligh Muhammadiyah, dan untuk
memperdalam kembali pengetahuannya tentang dunia Islam, dalam usia 19 tahun
berkat usaha sendiri dan bantuan dari neneknya ia berangkat ke tanah suci untuk
naik haji.
Sejak muda ia jika diamati lebih condong untuk memperdalam ilmu agama
Islam, mempelajari ilmu tasawuf. Hal ini dapat dilihat dengan terbitnya buku
berjudul Tasauf Modern, yang terbit pertama tahun 1939 (sampai sekarang buku
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tersebut telah berpuluh kali dicetak ulang, dan cetakan terakhir tahun 2000). Selain
buku tersebut, buku-buku karangan beliau tentang roman, sejarah, sosial, buku-buku
agama selalu mengandung unsur-unsur tasawuf.
Ketika Hamka tinggal di daerah Kebayoran Baru, di samping masjid Al-
Azhar, Hamka mengadakan pengajian malam hari, pengajian ini bernama pengajian
selasa karena memang diadakan setiap malam selasa, sedangkan jamaahnya adalah
pedagang dari Tanah Abang yang sebagian besar dari tanah Minang. Pada awalnya
para peserta pengajian malam selasa belajar ilmu tasawuf yang tujuannya agar dapat
ilmu kesaktian seperti; tahan api, tidak luka bila terkena senjata tajam, sebagian dari
pengikut pengajian itu berasal dari suku Tanjung yaitu satu suku dengan beliau,
beliau bergelar Datuk Indormo (sebagai kepala suku Tanjung). Mendengar berita
banyak “orang awak” belajar ilmu tasawuf untuk sakti, tokoh-tokoh suku Tanjung di
panggil beliau ke rumahnya untuk diberikan penjelasan. Alhasil dari pertemuan itu,
setiap malam selasa orang awak itu datang ke rumah Hamka untuk mendengar
pengajian tasawuf yang sebenarnya dari Hamka.
Pada malam selasa pertama jamaah yang datang hanya delapan orang,
sebagian besar masih keluarga Hamka. Pada malam pertama itu Hamka menjelaskan
bahwa tasawuf adalah jalan menuju keridhahan Allah, jalan mendekatkan diri kepada
Allah. Dengan menggiatkan ibadah, berdzikir dan memuji kebesaran Tuhan,
penganut tasawuf lebih banyak mendekatkan perasaan, ibadah bagi mereka adalah
kehidupan. Pada pengajian pertama ini Hamka juga mengenalkan tokoh-tokoh
tasawuf yang terkenal dari abad ke-3 dan ke-4, seperti; Zen Nu>r, Abu> Yazi>d al-
Busta>mi>, Ima>m al-Junai>d, al-Halla>j.122
122Irfan Hamka, Ayah (Cet. V; Jakarta: Repoblika, 2014), h. 172-173.
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Setiap malam selasa, sebelum Hamka menerangkan ilmu tasawuf, prilaku dan
ajarannya, beliau terlebih dahulu bercerita tentang tokoh-tokoh sufi tersebut.
Dimulai dari Zen Nu>r nama besarnya sebagai guru sufi, Abdul Faizin Nu>n al-Mis}ri>.
Sufi ini lebih mencintai Allah. Cintailah Tuhan dan bencilah kepada yang di benci
Allah. Menurut garis yang diperintahkan Allah, jangan pandai melihat kehebatan
dari yang hebat adalah Allah.123
Malam selasa kadua pengikut bertambah menjadi 15 orang. Satu persatu ahli-
ahli tasauf di atas dibahas oleh Hamka, didahului cerita tentang tokoh-tokoh
tersebut. Di malam ke empat, jumlahnya lebih banyak lagi. Ada sekitar 60 orang.
Malam selasa yang lalu beliau berencana akan menceritakan tentang kehidupan al-
Halla>j, tokoh sufi yang sangat kontroveksi.
Al-Halla>j lahir di daerah Persia. Dalam usia 16 tahun dia mulai belajar
kepada seorang sufi yang terkenal Sahi bin Abdullah al-Tusten : semangat menuntut
ilmu tasawuf al-Halla>j hampir semua guru-guru sufi didatanginya. Tiga kali dia
menunaikan haji. Ketika mulai mengembara sambil menimba ilmu tasawuf dari
guru-guru sufi ternama. Banyaklah orang tertarik akan fatwa yang biasanya
diucapkan dengan cara pantun dan bersyair.
Para ahli fiqhi dan ulama-ulama mulai resah dengan fatwanya dalam
menyampaikan fahamnya yang aneh, seperti;124
1. Hulah, yaitu Tuhan menjelma kedalam diri insan yang bersih dari dosa.
2. Massalah Nur Muhammad, menurut keyakinan al-Halla>j, sebelum alam
diciptakan oleh Allah, Nur Muhammad telah terlebih dahulu diciptakan. Asal usul
123Irfan Hamka, Ayah, h. 173.
124Irfan Hamka, Ayah, h. 174.
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segala amal, ilmu pengetahuan, dan dengan perantara Nur Muhammad inilah alam
semesta diciptakan Allah.
3. Kesatuan segala agama.
Menurut al-Halla>j bila batin seseorang telah bersih di dalam kehidupan
beragama akan naiklah tingkat kehidupannya. Ia membagi kehidupan dalam tiga
tingkat; Muslim, Mukmin dan Mugarabin. Mugarabin yang akan mendekatkan diri
kita dengan Allah. Di atas mugarabin, puncaknya, yaitu bersatu dengan Tuhan.
Nampaknya al-Halla>j sampai di puncak mugarabin sehingga ia merasakan
dirinya Tuhan, diapun ikut melihat Allah menjelma kedalam dirinya. Tidak ada lagi
kehendak berlaku. Karena kehendaknya merupakan kehendak Tuhan. Ruh Allah
telah meliputinya.
Hamka mengutip fatwa berupa syair yang di ucapkan oleh al-Halla>j dengan
hapalan yang sempurna tanpa membacanya;
Aku  orang yang aku rindui, ”orang yang aku rindui adalah aku”
Kami dua jiwa menjadi satu, kalau kau lihat saya, kaupun melihat dia, bila kau lihat
dia kau pun melihat aku.
Telah bercampur roh mu dalam roh ku, laksana bercampurnya khamar dengan
air yang jernih, bila meyentuh sesuatu, tersentuh aku, sebab itu, engkau adalah aku,
dalam segala hal. Sama artinya : “akulah Tuhan, ana al-haq.”125
Ajaran yang dianggap sesat oleh para ulama fiqih menyebabkan al-Halla>j
dimasukkan ke dalam penjara, di penjara pertama, sufi ini dapat melarikan diri.
Ada lagi ajaran al-Halla>j yang tak disenangi oleh kaum ulama fiqih yaitu
tentang kesatuan agama. Menurut al-Halla>j setiap agama itu hakikatnya sama.
Setiap orang menganut agama karena takdir Allah. Perdalam saja agama dengan
benar dan bersih tidak usah ada perselisihan. Ajaran inilah meyebabkan al-Halla>j
diadili. Ia tetap pada pendiriannya. Ucapan “ana al-Haq” merupakan ajarannya.
125Irfan Hamka, Ayahku, h. 175.
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Dalam sidang pengadilan yang juga diusulkan oleh Khalifah al-Muskadir, al-Halla>j
harus di hukum mati.
Pada hari eksekusi al-Halla>j dipenuhi oleh masyarakat yang terdiri dari pihak
pembenci dan dari pihak pencintanya. Sebelum dieksekusi beliau meminjam sejadah
dari Syebhi. Al-Halla>j kemudian shalat dua rakaat. Dalam shalatnya, al-Halla>j
membaca surat al-Baqarah ayat 155. Pada rakaat kedua setelah al-Fatihah beliau
membaca surat al-Imran ayat 85. Setelah shalat kembali al-Halla>j bersair
meyampaikan fatwahnya :
Saya mencari tempat yang tentram di atas bumi tahulah saya bukan di bumi
tempat yang tentram aku ikuti saja khendak mauku, aku diperbudaknya kalau ku
cukupkan yang ada, akupun mardekalah.
Saya serahkan diriku memikul kesaktian hanyalah karena ku tahu karena
mutlak yang akan meyembuhkan.
Wahai temaptku bermohon dan himpunan cita-citaku lebih nyaman bagiku,
dari pada dunia dan isinya jiwa yang sedang menderita, sabar menderita semoga
yang menjemput. Dia sendiri yang mengobati.
Algojo telah menaik ketempat eksekusi. Para ulama fiqih dan algojo kawatir.
Syair fatwa al-Halla>j akan mempengaruhi para pengikut al-Halla>j si sufi yang
tambah banyak berdatangan ketempat eksekusi.
Algojo yang bernama Abu> Horst, mula-mula muka al-Halla>j dihantamnya
oleh gagang pedang. Dari al-Halla>j haya terdengar: ”Allah, Allah,” tidak ada jeritan
kesakitan. Abu> Hast kembali beraksi. Pertama dipatahkannya kedua kaki dan kedua
belah tangan al- Halla>j. Tetap sufi yang banyak pengikutnya itu tidak menjerit atau
mengeluh kesakitan. Dari mulutnya tetap terdengar “Allah, Allah.”
Tubuh al-Hallaj yang telah dipatahkan kedua tangan dan kakinya dinaikan
kesebuah palang seperti orang yahudi ketika menghukum seorang penjahat. Al-
Halla>j dipaku di atas palang tadi dalam keadaan setengah sadar. Salah seorang
mendekat ”wahai guru apakah itu tasawuf “
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Dengan terbata-bata al-Halla>j menjawab,”yang kau lihat inilah arti tasawuf”.
Beliaupun wafat. Mayatnya dibakar, abunya dibuang ke sungai Dajlah.
Beliau terus bercerita: menurut sebuah legenda, ketika muka al-Halla>j di
pukul dengan gagang pedang, darahpun mengucur dari luka itu, menetes ke bawah.
Setiap tetes yang jatuh itu mengeluarkan suara : “Allah, Allah.”
Tiba-tiba saja seorang perserta pengajian yang mendengar cerita, bangkit
berdiri dan berteriak-triak meyebut “ Allah, Allah, Allah” mengeilingi tempat
jamaah yang lain. Rupanya cerita beliau cukup mencekam hingga salah satu dari
pendengarnya kesurupan. Orang kesurupan itu di angkat oleh jamaah yang lain untuk
di tenangkan.
Demikianlah salah satu penggalan kisah dari banyak kisah-kisah yang Hamka
ceritakan kepada jamaah pengajian tasawuf di rumahnya. Hamka menceritakan
kisah-kisah tersebut agar semakin terbuka pemikiran dan pengetahuan orang-orang
tentang tasawuf, sehingga tidak salah melangkah dalam mendalami ilmu tasawuf
untuk kehidupan manusia.
Bila dikatakan bahwa Hamka adalah seorang sufi sebagaimana dikutip oleh
anaknya Irfan Hamka dalam buku “Ayah”, perkataan tersebut tidak datang begitu
saja sebagai penilaian atau kesimpulan subjektif dari seorang anak terhadap ayahnya,
atau memang karena adanya pengajian khusus yang membahas ilmu tasawuf setiap
malam selasa di rumahnya. Beberapa catatan peristiwa yang didengar dan dialami
langsung oleh Irfan menjadi dasar yang menguatkan kesimpulan bahwa Hamka
dapatlah dikatakan sebagai seorang “sufi”.
Pertama, aku mendengar waktu ayah keliling ke Sumatra Tengah dan Riau.
Masuk hutan keluar hutan, tidak pernah bertemu dengan harimau, padahal hutan
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waktu itu merupakan tempat tinggal atau istana harimau. Cerita abang Ichsan,
“kami hanya mendengar suara harimau dari jauh, harimau itu seakan menghilang”.
Kedua, kejadian ketika Hamka menempeleng seorang jagoan (Bang Aw)
tanpa perlawanan. Kemudian hari Bang Aw bercerita ketika Hamka menempeleng
itu, dibelakang Hamka duduk seorang laki-laki berjubah yang sangat berwibawa,
“saya takut melihat seorang berubah di belakang Uwo Haji Hamka hingga saya diam
saja, Haji Hamka menempeleng saya.”
Ketiga, Waktu Angku Jangut, ayahnya Aw datang ke masjid menemui
Hamka rencana ingin mengajak duel. Namun batal. Dilihatnya Hamka sangat jernih
raut mukanya. Padahal semua orang tahu wajah Hamka banyak bekas penyakit
cacar. “wajahnya saja jernih. Agak bercahaya pula, lalu saya putuskan membatalkan
niat saya untuk mengadu ilmu dengan Hamka. Saya berfikir Hamka bukan lawan
saya lagi. Timbul takut saya”, kata pendekar ternama itu.126
Keempat, Menghadapi tiga baya di padang pasir. Angin putting beliung
pasir, supir tertidur dalam mengemudikan mobil dengan kecepatan 120 mil/jam, dan
pada saat dilanda air bah di gunung granit. Hamka diselamatkan oleh Allah Swt.
Kelima, Masa gerilya tahun 1948, Hamka mengadakan pertemuan dengan
tokoh-tokoh perjuangan disebuh dusun di dekat Matur, malam harinya ketika peserta
mau istirahat, tiba-tiba rumah panggug tempat mereka berkumpul seperti ada yang
memukul tiang-tiang rumah kayu itu sampai bergetar.
Hamka segera memerintahkan kepada yang hadir untuk menyingkir dari
rumah itu, dengan mengucapkan; sebentar lagi ada bahaya. Banyak yang tidak
126Cerita ini dari salah seorang Datuk Suku Jambek yang Irfan temui pada acara peresmian
Museum Buya Hamka di Maninjau. Lihat: Irfan Hamka, Ayahku, h. 180.
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percaya lalu Hamka mengajak abang Rusjdi dan Ichsanudin untuk segera keluar. Ada
juga yang ikut, yang tidak percaya segera tidur.
Setelah beberapa jauh Hamka dan rombongan kecil itu mendengar sura
dentuman berkali-kali dari arah bukit ternyata tentara Belanda telah mengepung
dusun, dalam waktu sekejap dusun tersebut telah dibumi hanguskan oleh Belanda
banyak korban tewas. Sedangkan Hamka dan rombongan kecil itu selamat. Ketika
dinyatakan kepada Hamka apa sebabnya itu tau bahaya akan datang? Hamka
menjawab: “pertanda dari Allah yang membuat kayu penyangga rumah seperti ada
yang memukul.”
Keenam, Hamka berdamai dengan jin; Semua itu Irfan Hamka ceritakan ke
Buya ST. Mansyur, guru yang sangat dimuliakan Hamka jawab ST. Mansyur,
“Hamka tidak pernah melepas dzikir dan mengaji Al-Qur’an dan selalu ingat kepada
Allah. Baik pada setiap orang tanpa melihat latar belakang orang itu. Sudah pantas
Hamka di lindungi Allah. Allah akan melindungi sufi-sufi yang bersih, tetap beriman
kepadanya walaupun banyak godaan-godaan.
Menurut Buya St. Mansyur, Hamka adalah seorang sufi, ia dapat mengetahui
kejadian yang akan datang dan dapat mempersiapkan diri untuk menghadapinya.
Bedanya dengan al-Halla>j Hamka tidak mengakui dua wujud menjadi satu seperti
yang diajarkan al-Halla>j, “Ana al-Haq”. Hamka tetap berpegang kepada tali Allah
dan taat melaksanakan perintahnya dan meninggalkan larangannya.
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D. Karya-karya Hamka
Hamka telah menulis lebih dari seratus buku, termasuk fiksi, politik, adat
minangkabau, sejarah dan biografi, doktrin Islam, etika, tasawuf dan tafsir.127 Kalau
dicermati dengan seksama, maka dalam kurun waktu 1936-1942 (enam tahun),
Hamka nampaknya mengonsentrasikan diri dalam hal menulis karya-karya di
berbagai bidang ilmu, yakni; 1) bidang sastra, dan 2) bidang keagamaan Islam.
1) Karangan dalam bidang sastra
Yang akan dituliskan di sini tidak seluruh karya sastra yang telah dilahirkan Hamka
antara 1936-1942 secara lengkap, mengingat tulisannya tidak hanya berupa buku saja,
melainkan juga berupa cerita pendek dan semacamnya.
Karangan bidang sastra dapat dituliskan sebagai berikut:
a. Di bawah Lindungan Ka’bah
Haji Agus Hakim, Alumni Kulliyatul Muballighi>n,  yang didirikan Hamka di
Padang Panjang, menceritakan bahwa naskah buku di atas telah ditulis pada tahun
1935, akan tetapi oleh Balai Pustaka ditulis pada tahun 1937.128
b. Tenggelamnya Kapal Van Der Wijck
Buku ini menurut pengalaman Hamka, dikarang berlatar inspirasi tatkala ia
menjadi muballigh PB. Muhammadiyah di Makassar yang pada waktu itu dia sempat
bergaul luas dengan orang Makassar, Bugis, Mandar, Toraja dan sering berjalan-jalan di
pantai Makassar dengan kawan-kawannya dan melihat bagaimana bulan menghilang di balik
ufuk pantai Makassar. Itu disekitar tahun 1934, dan baru dikarang pada tahun 1938. Buku ini
lahir setahun kemudian setelah buku Di Bawah Lindungan Ka’bah.
127John L. Esposito, Ensiklopedi Oxford 2 (Cet. I; Bandung: Mizan, 2001), h. 147.
128Ahmad Hakim & M. Thalhah, Politik Bermoral Agama”Tafsir Politik Hamka” (Cet. I;
Yogyakarta: UII Press, 2005), h. 33.
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c. Merantau ke Deli
Cerita roman ini dikarang berdasarkan inspirasi yang ia tangkap tatkala ia
menjadi guru agama di perkebunan Bajallinge. Dia melihat bagaimana kehidupan para
saudagar kecil di sana dan sebaliknya bagaimana pula nasib buruk yang menimpa kalangan
para kuli perkebunan di tempat yang sama setelah "Poenale Sanctie"129 diterapkan. Tahun
1939 buku roman Merantau ke Deli ini terbit.
d. Di dalam Lembah Kehidupan
Buku ini merupakan kumpulan cerita pendek yang semula dimuat dalam Pedoman Masya-
rakat. Dalam buku ini banyak disinggung tentang kemudharatan pernikahan poligami
yang kurang perhitungan. Buku ini diterbitkan pada tahun 1939 oleh Balai Pustaka,
sebagaimana buku Di Bawah Lindungan Ka'bah dan buku Tenggelamnya Kapal Van Der
Wijck.130
e. Dijemput mamaknya (1939)
f. Laila Majnun (1932)
g. Keadilan ilahi (1939)
h. Tuan Direktur (1939)
i. Teroesir (1940)
j. Margaretta Gauthier (1940)
2) Karangan di Bidang Keagamaan Islam:
a. Pedoman Muballigh Islam (1937)
129Poenale Sanctie adalah peraturan  yang dibuat penjajah Belanda yang pernah diberlakukan
di daerah Sumatera Timur yang isinya memberi hak kepada para pemilik perkebunan untuk
menghukum kuli-kuli yang menurut anggapan pemilik (tuan) perkebunan tersebut menyalahi dari
Perjanjian Kontrak. Peraturan ini dihapus pada tahun 1941 setelah pemerintah Amerika Serikat tidak
mau membeli hasil bumi (tembakau) daerah Sumatera Timur karena dikerjakan berdasar kontrak
kerja semacam itu. Lihat Adi Negoro, Ensiklopedi Umum dalam bahasa Indonesia, (Jakarta: Bulan
Bintang, 1954), h. 294.
130Yayasan Nurul Islam, Kenang-kenangan 70 Tahun Buya Hamka. H. 316.
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b. Kepentingan Melakukan Tabligh (1929)
c. Agama dan Perempuan (1939)
d. Tasauf Modern (1939)
e. Falsafah Hidup (1939)
f. Lembaga Hidup (1940)
g. Lembaga Budi (1946)
Kemudian pada tahun 1945, Hamka menerbitkan karya-karyanya di bidang
politik dan budaya, yakni:
a. Negara Islam
b. Islam dan Demokrasi (1946)
c. Revolusi Pikiran (1946)
d. Revolusi Agama (1946)
e. Adat Minangkabau Menghadapi Revolusi (1946)
f. Di Dalam Lembah Cita-cita (1946)
g. Sesudah Naskah Renville (1974)
h. Ayahku (1950)
i. Mandi Cahaya di Tanah Suci (1950)
j. Mengembara di Lembah Nil (1950)
k. Teroris (1950)
Karya-karya artikel Lepas:
a. Lembaga Fatwa. Majalah Panji Masyarakat. No.6, 1972
b. Mensyukuri Tafsir al-Azhar, Majalah Panji Masyarakat, No. 317
c. Muhammadiyah di Minangkabau, Makalah, Padang, 1975
Berpindahnya Hamka dari Minangkabau ke Jakarta pada tahun 1949, telah
digunakannya untuk menulis autobiografi dalam Kenang-Kenangan Hidup. Dan
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sekembalinya dari Amerika, Hamka menerbitkan buku Perjalanannnya Empat Bulan




A. Makna dan Hakikat Zuhud dalam Islam
Untuk memberikan gambaran secara jelas tentang pengertian zuhud, maka
kerangka dasar yang diperlukan adalah menelaah pengertiannya, baik secara
etimologi maupun terminologi.
Zuhud secara literal berarti meninggalkan, tidak tertarik dan tidak
menyukai.1 Dalam al-Qur’an misalnya dalam surat Yusuf (12): 20
               
Terjemahnya:
Dan mereka menjual Yusuf dengan harga yang murah, yaitu beberapa dirham
saja, dan mereka merasa tidak tertarik hatinya kepada Yusuf.2
Yang dimaksud dengan al-Zahidi>n pada ayat di atas mengandung
makna”tidak tertarik hatinya” kepada harga jual Yusuf. Kata zuhud sendiri (ﺪﻫز),
menurut Abu> Bakr Muhammad al-Warra>q (w. 200 H/903 M) mengandung arti tiga
hal yang mesti ditinggalkan. Huruf ز berarti ﺔﻨﻳز (perhiasan, kehormatan), huruf ه
berarti ىﻮﻫ (keinginan), dan huruf د menunjuk kepada ﻴﻧدﺎ (dunia/materi).3
Dalam perspektif tasawuf, zuhud diartikan dengan kebencian hati terhadap
hal-ihwal keduniaan dan menjauhkan diri darinya karena taat kepada Allah, padahal
ada kesempatan untuk memperolehnya. Dari defenisi tersebut timbul pertanyaan,
1Lois Ma’lu>f, al-Munjid fi al-Lugah wa al-A’ala>m (Cet. 37; Beirut: Da>r al-Masyriq, 1986),
h. 308.
2Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya (Cet. IX; Jakarta: Darus Sunnah, 2010),
h. 351.
3Muhammad Abdul al-Rabb, The life, Thought and Historical Importance of Abu> Yazid
al-Busta>mi (Dacca: The Academy For Pakistan Affairs. 1971), h. 82.
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apakah sebenarnya yang dimaksud dengan ha>l-ihwa>l keduniaan itu. Jawaban atas
pertanyaan tersebut tersirat di dalam al-Qur’an:
                              
                         
                  
Terjemahnya:
Ketahuilah, bahwa Sesungguhnya kehidupan dunia Ini hanyalah permainan dan
suatu yang melalaikan, perhiasan dan bermegah- megah antara kamu serta
berbangga-banggaan tentang banyaknya harta dan anak, seperti hujan yang
tanam-tanamannya mengagumkan para petani; Kemudian tanaman itu menjadi
kering dan kamu lihat warnanya kuning Kemudian menjadi hancur. dan di
akhirat (nanti) ada azab yang keras dan ampunan dari Allah serta keridhaan-
Nya. dan kehidupan dunia Ini tidak lain hanyalah kesenangan yang menipu.4
Di dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, zuhud berarti “tapa”: Pertapaan5.
Zuhud berarti raqa'a ‘an syai’in watarakahu, artinya tidak tertarik terhadap sesuatu
dan meninggalkannya.6 Zahada fi ad-Dunya>, berarti mengosongkan diri dari
kesenangan dunia.
Salah satu tokoh sufi yang berbicara panjang lebar mengenai zuhud adalah al-
Ghazali. Ia menyatakan bahwa zuhud secara keseluruhan berarti benci kepada yang
disukai dan berpaling kepada yang lebih disukai. Orang yang tidak menginginkan
sesuatu selain Allah hingga surga sekalipun diabaikannya, maka orang semacam ini
disebut dengan zuhud mutlak.7 Orang yang tidak menginginkan setiap
keberuntungan di dunia tetapi tidak zuhud pada keberuntungan di akhirat, dia juga
4Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 903.
5Departemen Pendidikan dan Kebudayaan RI, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Cet. III;
Jakarta: Balai Pustaka, 1990), h. 520.
6Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 1.
7Abdul Qadir Djaelani, Koreksi Terhadap Ajaran Tasawuf (Cet. I; Jakarta: Gema Insani
Press, 1996), h. 126.
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orang zuhud, tetapi derajatnya kurang daripada zuhud mutlak. Orang yang
meninggalkan keberuntungan dunia sebagian dan menerima sebagian, seperti orang
yang menolak harta benda tetapi menerima kemegahan, maka menurut ahli zuhud
derajat orang seperti ini sama dengan tobat dari sebagian perbuatan maksiat.8 Jadi,
zuhud diibaratkan kebencian kepada dunia dan berpaling kepada akhirat, atau benci
kepada selain Allah dan berpaling kepada-Nya.
Perbandingan antara dunia dengan akhirat bagaikan salju yang terkena sinar
matahari yang kemudian hancur binasa dengan mutiara yang tidak akan hancur
selamanya. Karenanya mutiara lebih baik dan lebih kekal dibandingkan salju. Maka
meninggalkan salju dan memilih mutiara merupakan tindakan zuhud.
Sebenarnya tidak diperlukan ilmu lebih jauh untuk memahami pengertian
zuhud, yaitu bahwa “akhirat lebih baik dan lebih kekal”. Karena kadang-kadang
mereka yang tidak mau meninggalkan dunia juga mengetahui hal-hal yang demikian,
tetapi karena lemah ilmu dan keyakinannya atau karena dikuasai oleh hawa
nafsunya, atau dipaksa oleh tangan-tangan setan, maka pada akhirnya dia tertipu
sementara ajal menjemputnya.
Maka seperti itulah zuhud, yang mengharuskan agar meninggalkan segala
yang dizuhudkan secara keseluruhan, yaitu dunia dengan segala isinya, serta sebab-
sebabnya. Dengan demikian keluarlah dari hati rasa benci kepada dunia, lalu disusul
dengan cinta pada ketaatan terhadap Allah. Mata dan tangan serta seluruh anggota
tubuh mengikuti sikap hati, sehingga seluruhnya berbuat untuk taat kepada Tuhan.
Tidak ada kegiatan yang dilakukannya, kecuali untuk taat kepadanya.9
8Abdul Qadir Djaelani, Koreksi Terhadap Ajaran Tasawuf, h.126
9Al-Ghazali, Ihya> ‘Ulu>m ad-di>n jilid VII (Kairo: Maktabah Misr, 1998), h. 206-209.
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Berbicara tentang defenisi zuhud secara terminologi berarti tidak ingin pada
sesuatu yang bersifat keduniawian.10 Menurut Harun Nasution zuhud artinya
keadaan meninggalkan dunia dan hidup kematerian.11 Selanjutnya al-Qusyairi>
mengatakan bahwa para ulama berbeda pendapat dalam mengartikan zuhud. Ada
yang mengatakan bahwa zuhud adalah orang yang zuhud dalam masalah yang
haram, karena yang halal adalah sesuatu yang mubah dalam pandangan Allah, yaitu
orang yang diberikan nikmat berupa harta yang halal, kemudian ia bersyukur dan
meninggalkan dunia itu dengan kesadarannya sendiri. Sebagian ada pula yang
mengatakan zuhud terhadap sesuatu yang haram merupakan suatu kewajiban.12 A.
Mukti Ali memberi definisi bahwa zuhud adalah menghindari dari berkehendak
terhadap hal-hal yang bersifat duniawi atau apa  yang selain Allah. Dalam kaitan ini
Abdul Hakim Hasan menjelaskan bahwa zuhud adalah berpaling dari dunia dan
menghadapkan diri untuk beribadah, melatih dan mendidik jiwa, memerangi
kesenangan dengan semedi (khalwat), berkelana, puasa, mengurangi nafsu makan,
dan memperbanyak zikir.13
Sejalan dengan hal tersebut al-Junaidi mengatakan bahwa zuhud adalah
kosongnya tangan dari pemilikan dan kosongnya hati dari pencarian (mencari
sesuatu).14 Sedangkan zuhud menurut Yahya bin Ma’az ditegakkan atas tiga perkara
penting, yakni pertama ialah “sedikit”, maksudnya yaitu jangan terlalu banyak
barang dan benda yang dimiliki, karena semuanya akan menghambat dan merintangi
10Abudin Nata, Akhlak Tasawuf (Cet. I; Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996), h. 194.
11Abudin Nata, Akhlak Tasawuf, h. 195.
12Abudin Nata, Akhlak Tasawuf, h. 195.
13Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern, h. 1.
14Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern, h. 1.
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dalam perjalanan. Kedua ialah khalwat, yaitu merenung, tafakkur dan semedi
seorang diri. Dan yang ketiga ialah al-ju‘ (lapar). Artinya jangan terlalu banyak
makan, karena makan dapat menimbulkan malas dan membuat mata mengantuk.15
Adapun pengertian zuhud menurut imam al-Junaid adalah kekosongan hati
dari sesuatu yang tidak dimiliki oleh tangan.16 Sedangkan zuhud menurut Abu
Yazid adalah tidak memiliki apa-apa dan tidak dimiliki oleh apa-apa.17
Hakikat zuhud adalah menyingkirkan apa-apa yang mestinya disenangi dan
diinginkan oleh hati, karena ia yakin ada sesuatu yang lebih baik untuk meraih
derajat yang tinggi disisi Allah. Memang zuhud bisa berarti dinginnya hati terhadap
apapun yang menjadi kepentingan duniawi, akan tetapi kehidupan tidak identik
dengan kemiskinan. bisa saja orang itu kaya, tapi disaat yang sama iapun seorang
yang zahid.
Sesungguhnya berpaling dari kesenangan dunia merupakan suatu kebiasaan
yang telah lama dijalani oleh sebagian manusia sebagai upaya untuk memperoleh
kepuasan dalam beribadah, begitupula di zaman modern ini, banyak manusia yang
menganut sikap seperti orang-orang yang terdahulu, karena mereka berpendapat
bahwa kebahagiaan itu tercermin dalam ketenangan hati, sedangkan  ketenangan
hati tak mungkin dicapai kecuali dengan membatasi keinginan-keinginan dan
menjauhkan diri dari berbagai nafsu. Cara hidup yang demikian itu merupakan
kezuhudan, sekalipun kebetulan ia adalah seorang jutawan atau mempunyai
kedudukan, tetapi bagi seorang yang zuhud hatinya tidak lagi bertautan dengan
15Hamka, Tasawuf; Perkembangan dan Pemurniannya (Cet. XIX; Jakarta: Pustaka
Panjimas, 1994), h. 96.
16Imam al-Qusyairi, Al-Risa>lah al-Qusyairiyyah fi ‘Ilmi at-Tasawwuf. Diterjemahkan oleh
Muhammad Luqman Hakiem dengan judul Risa>latul Qusyairiyyah; Induk Ilmu Tasawuf (Cet. II;
Surabaya: Risalah Gusti, 1997), h. 112.
17Hamka, Tasawuf; Perkembangan dan Pemurniannya, h. 68.
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keduniaan, tidak dilengahkan oleh kedudukan dan kemewahan. Kezuhudan (zuhud)
bermakna berpalingnya hati dari kesenangan duniawi dan tidak menginginkannya.18
B. Eksistensi Zuhud dalam Islam
Zuhud merupakan tingkatan yang penting dalam kesufian. Kemunculannya
mendahului dan mendasari terbentuknya konsep tasawuf.19 Biasanya, seseorang yang
ingin menjadi sufi terlebih dahulu menjadi orang yang zuhud. Menurut Prof. Dr.
Harun Nasution, yang terpenting bagi seorang calon sufi ialah zuhud, yaitu keadaan
meninggalkan dunia dan materi. Sebelum menjadi sufi, seorang calon harus terlebih
dahulu menjadi zahid. Sesudah menjadi zahid, barulah ia meningkat menjadi sufi.
Dengan demikian, setiap sufi ialah zahid, tetapi sebaliknya tidak setiap zahid itu
merupakan sufi.
Harun Nasution mengemukakan ada lima pendapat tentang asal usul zuhud.
Pertama, dipengaruhi oleh cara hidup rahib-rahib Kristen. Kedua, dipengaruhi oleh
phytagoras yang mengharuskan meninggalkan kehidupan materi dalam rangka
membersihkan ruh. Ajaran meninggalkan dunia dan berkontemplasi inilah yang
mempengaruhi timbulnya zuhud dan sufisme dalam Islam. Ketiga, dipengaruhi oleh
ajaran Plotinus yang menyatakan bahwa dalam rangka penyucian ruh yang telah
kotor, agar bisa menyatu dengan Tuhan harus meninggalkan dunia. Keempat,
pegaruh Budha dengan paham nirwananya bahwa untuk mencapainya orang harus
meninggalkan dunia dan memasuki hidup kontemplasi. Kelima, pengaruh ajaran
18Sahabuddin Umar Suhrawardi, ‘awa>rif al-Ma’arif, Sebuah buku daras tasawuf (Cet. I;
Bandung: Pustaka Hidayah, 1998), h. 163.
19Nurul Imamah, Tasawuf Jalan yang Sesungguhnya (Cet. I; Makassar: Arus Timur,
2013), h. 34.
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Hindu yang juga mendorong manusia meninggalkan dunia dan mendekatkan diri
kepada Tuhan untuk mencapai persatuan Atman dengan Brahman.20
Sedangkan menurut Amin syukur sebagai mana yang dikutip, zuhud tidak
bisa dilepaskan dari dua hal. Pertama, zuhud sebagai bagian yang tak terpisahkan
dari tasawuf. Kedua, zuhud sebagai moral (akhlak) Islam dan gerakan protes.
Zuhud sebagai bagian dari tasawuf, maka tasawuf sendiri diartikan adanya
kesadaran dan komunikasi langsung antara manusia dengan Tuhan sebagai
perwujudan ihsan, maka zuhud merupakan suatu tingkatan menuju tercapainya
“perjumpaan” atau makrifat kepadan-Nya. Sedangkan zuhud sebagai moral (akhlak)
Islam dan gerakan protes, yaitu sikap hidup yang seharusnya dilakukan oleh seorang
muslim dalam menatap dunia yang melenakan ini. Dunia dipandang sebagai sarana
ibadah dan untuk meraih keridhaan Allah swt. dan menyadari bahwa mencintai
dunia akan membawa sifat-sifat tercela.
Pada awal masa perkembangannya, zuhud mempunyai empat karakteristik
sebagai berikut:
1. Zuhud ini berdasarkan ide menjauhi hal-hal duniawi, demi meraih pahala
akhirat dan memelihara diri dari azab neraka. Ide ini berakar dari ajaran-ajaran
al-Qur’an dan As-Sunnah yang terkena dampak berbagai kondisi sosial politik
yang berkembang dalam masyarakat Islam ketika itu.
2. Bercorak Praktis, dan para pendirinya tidak menaruh perhatian untuk
menyusun prinsip-prinsip teoritis zuhud. Zuhud ini mengarah pada tujuan
moral.
20Nurul Imamah, Tasawuf Jalan yang Sesungguhnya, h. 35.
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3. Motivasi zuhud ini ialah rasa takut, yaitu rasa takut yang muncul dari landasan
amal keagamaan secara sungguh-sungguh, sementara pada akhir abad kedua
Hijriyah, di tangan Rabi’ah al-Adawiyah, muncul motivasi cinta kepada Allah
swt. yang bebas dari rasa takut terhadap azabnya.
4. Menjelang akhir abad kedua Hijriyah, sebagian za>hid khususnya di Khurasan
dan pada Rabi’ah al-Adawiyyah ditandai kedalaman membuat analisa, yang
bisa dipandang sebagai fase pendahuluan tasawuf atau sebagai cikal bakal para
sufi abad ketiga dan keempat Hijriyah. Al-Taftaza>ni lebih sependapat kalau
mereka dinamakan za>hid.
Zuhud adalah perilaku yang dilakukan oleh para sufi, sebagai bentuk
penyucian diri dan pendekatan kepada Allah swt. Menurut al-Ghazali, ia
mengatakan, “zuhud secara keseluruhan berarti benci kepada yang disukai dan
berpaling kepada yang lebih disukai. Orang yang tidak menginginkan kepada sesuatu
selain Allah swt. bahkan singgasana surga sekalipun diabaikannya, maka orang
semacam inilah yang disebut zuhud mutlak”.21
Hakikat zuhud ialah menyingkirkan apa-apa yang semestinya disenangi dan
diingini oleh hati,  karena yakin ada sesuatu yang lebih baik untuk meraih derajat
yang tinggi disisi Allah swt.
Al-Ghazali sendiri membagi tingkatan zuhud menjadi tiga, yaitu tingkat
terendah, tingkat kedua dan tingkat tertinggi. Tingkat terendah ialah menjauhi dunia
agar terhindar dari hukuman di akhirat. Tingkat kedua ialah mereka yang menjauhi
dunia karena ingin mendapatkan imbalan di akhirat. Tingkat tertinggi ialah zuhud
21Nurul Imamah, Tasawuf Jalan yang Sesungguhnya, h. 37.
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yang ditempuh bukan lagi karena takut atau harap tetapi semata-mata karena cinta
kepada Allah swt.
Ada dua pendapat tentang pengertian zuhud. Pendapat pertama, zuhud
berarti berpaling dan meninggakan sesuatu yang  disayangi yang bersifat material
atau kemewahan duniawi dengan mengharap dan menginginkan sesuatu wujud yang
lebih baik dan bersifat spiritual atau kebahagiaan akhirat. Pengertian ini kemudian
berkembang menjadi ekstrim sehingga zuhud berarti benci dan meninggalkan segala
sesuatu yang bersifat duniawi.22
Pendapat kedua, zuhud tidak berarti semata-mata tidak mau memiliki harta
dan tidak suka mengenyam nikmat duniawi. Namun, zuhud sebenarnya adalah
kondisi mental yang tidak mau terpengaruh oleh harta dan kesenangan duniawi
dalam pengabdian kepada Allah swt.23
Di dalam al-Qur’an dan hadis tidak menyuruh kita ke arah pengertian zuhud
yang ekstrim (pendapat pertama). Lebih kepada para sahabat rasulullah saw, dimana
banyak diantara sahabat-sahabat beliau walaupun mereka orang kaya, mereka tetap
hidup sebagai orang zuhud (za>hid), yaitu hidup sederhana, dimana kekayaan mereka
itu tidak akan mengurangi apalagi memalingkan pengabdian diri mereka sendiri
kepada Allah swt.
Manusia tidak dapat memisahkan diri sama sekali dari harta dan segala
bentuk kesenangan duniawi yang diridahi Allah swt, sebab kita masih hidup di alam
dunia. Pengertian lainnya adalah bahwa harta benda tidak dilarang untuk dimiliki,
tetapi harta benda tersebut tidak boleh mempengaruhi atau memperbudak seseorang,
22Nurul Imamah, Tasawuf Jalan yang Sesungguhnya, h. 38
23Nurul Imamah, Tasawuf Jalan yang Sesungguhnya, h. 38.
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sehingga menghalangi untuk beribadah kepada Allah swt. atau dengan kata lain
sikap seorang sufi tidak boleh diperbudak oleh harta duniawi, tetapi harta duniawi
itu dijadikan persembahan, pengabdian ubudiyah lebih banyak lagi kepada Allah
swt.
Dalam kehidupan sekarang ini tentu masalah kezuhudan menjadi ramai
dipertanyakan orang; “Apakah perilaku zuhud itu bertentangan dengan ajaran Islam
tentang kehidupan duniawi, tentang anjuran mencari rezeki dan membebaskan
kemiskinan?”
Secara umum, zuhud biasanya diartikan sebagai bentuk perilaku
meninggalkan dunia dan hidup lebih mementingkan akhirat. Sedangkan zuhud
menurut Rasulullah saw. dan para sahabatnya, tidak berarti berpaling secara penuh
dari hal-hal duniawi. Namun berarti sikap moderat atau jalan tengah di dalam
menghadapi sesuatu, sebagaimana diisyaratkan dalam firman Allah swt. Surah al-
Qasas ayat 77:
                  
                    
Terjemahnya:
Dan carilah pada apa yang Telah dianugerahkan Allah kepadamu
(kebahagiaan) negeri akhirat, dan janganlah kamu melupakan bahagianmu dari
(kenikmatan) duniawi dan berbuat baiklah (kepada orang lain) sebagaimana
Allah Telah berbuat baik, kepadamu, dan janganlah kamu berbuat kerusakan di
(muka) bumi. Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang berbuat
kerusakan.
Sementara Rasulullah saw. bersabda, ” bekerjalan untuk duniamu seakan
kamu akan hidup selamanya, dan bekerjalah untuk akhiratmu seakan kamu akan
mati esok hari.”
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Zuhud dalam Islam bukan berarti terputusnya kehidupan duniawi, tidak juga
berarti harus berpaling secara keseluruhan dari hal-hal duniawi, sebagaimana yang
diamalkan oleh golongan materialis. Ajaran zuhud ini diibaratkan sebagai bentuk
perlawanan terhadap kehidupan modern. ia adalah sikap sederhana atau tengah-
tengah dalam menghadapi segala sesuatu. Pandangan Islam tentang hubungan dunia
dan akhirat ialah Islam menghendaki keduanya tidak boleh dilepaskan dari kawasan
ibadah, sebagaimana yang tercermin di dalam hadis Nabi saw. bahwa hubungan
dunia dan akhirat sangat erat.
“bukanlah orang yang terbaik di antaramu orang yang meninggalkan dunianya
untuk akhiratnya, dan yang meninggalkan akhiratnya untuk dunianya.
Sesungguhnya dunia ini adalah bekal ke akhirat, dan janganlah kamu menjadi
beban atas manusia.”
(HR. Ibnu Asakir dari Anas)
Islam mengatur keperluan hidup dengan mendasarkan hukum-hukumnya pada
kenyataan-kenyataan yang berlaku. Selain itu, Islam menggabungkan antara
kebutuhan ruhani dan jasmani dengan nilai keadilan dan kebenaran. Untuk itu dalam
agama Islam memerintahkan pencarian dan pengumpulan harta benda harus melalui
jalan yang bisa mendatangkan kebaikan.
Perlu dipahai pula, bahwa orang-orang yang berzuhud tidak pernah
diperhamba oleh harta. Mereka tidak sekali-kali menyerahkan hidup kepada yang
lain selain Allah swt. Sedikitpun mereka tidak tunduk kepada harta, kedudukan,
pangkat atau apapun yang selalu didambakan oleh orang yang cinta dunia. Menurut
mereka, kezuhudan adalah kedudukan yang mulia dan merupakan martabat yang
tinggi, dan ia merupakan langkah bagi seorang hamba yang ingin menuju kepada
keridhahan Allah swt. semata.
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Sesungguhnya, orang-orang yang berzuhud berpendapat bahwa kebahagiaan
itu tercermin dalam ketenangan hati, sedangkan ketenangan hati tidak mungkin
dicapai kecuali dengan membatasi keinginan dan menjauhi diri dari berbagai nafsu.
Cara hidup yang demikian itu adalah kezuhudan, sekalipun ia seorang jutawan atau
yang mempunyai kedudukan. Namun, bagi seorang yang zuhud, hatinya tidak lagi
bertaut dengan keduniaan, tidak dilengahkan oleh kedudukan  dan kemewahan. Ia
senantiasa menjauhi kesenangan dan kenikmatan duniawi supaya dapat menekuni
ibadahnya. Harta baginya hanya sebagai salah satu alat untuk mencapai ridha ilahi.
Sehingga, zuhud di sini berarti tidak merasa bangga atas kemewahan dunia
yang telah ada di tangan, dan tidak merasa bersedih karena hilangnya kemewahan
itu dari tangannya. Bagi Abu> al-Wafa> at-Taftaza>ni>, zuhud itu bukanlah terputusnya
kehidupan duniawi, akan tetapi merupakan hikmah pemahaman yang membuat
seseorang memiliki pandangan khusus terhadap kehidupan duniawi itu. Mereka tetap
bekerja dan berusaha, akan tetapi kehidupan duniawi itu tidak menguasai
kecendrungan kalbunya dan tidak membuat mereka mengingkari Tuhannya. Lebih
lanjut at-Taftaza>ni> menjelaskan bahwa “ zuhud adalah tidak bersyaratkan
kemiskinan. bahkan terkadang seorang itu kaya, tapi di waktu yang sama diapun
seorang yang za>hid.”
Sehubungan dengan ini perlu diketahui bahwa keadaan kaum za>hid yang
hidup dengan kezahidan ternyata tidak berbeda dengan golongan masayarakat
lainnya. Mereka ada yang kaya, harta berlimpah untuk dikeluarkan zakat dan infaq,
ada yang mempunyai kedudukan dan jawatan, dan ada yang miskin, dan memang
diantara mereka yang menjauhi harta kekayaan.
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Contohnya para zahid yang mempunyai harta benda, yakni Usma>n bin Affa>n
dan Abdurrahma>n bin ‘Auf. Mereka para hartawan sekaligus para zahid dengan harta
yang mereka miliki. Abu> Hasan as-Sya>dzili>, merupakan tokoh sufi  terkenal yang
memiliki banyak ladang, ternak dan perniagaan dengan sejumlah karyawan. Akan
tetapi, perilaku kezuhudannya tetap mendasari ibadahnya kepada Allah swt. Hal ini
terungkap melalui doa-doanya yang terkenal, “ Ya Allah, lapangkanlah rezekiku di
dunia ini, dan jangan engkau jadikan penghalang untuk akhirat,” dan ya Allah,
jadikanlah dunia (harta) itu ditangan-tangan kami, janganlah engkau menjadikannya
di hati kami” subhanallah.
C. Corak Pemikiran Tasawuf Hamka
Untuk membedah alur pemikiran seseorang, pendekatan sosio-historis
merupakan sesuatu yang tidak bisa ditinggalkan. Bahkan yang demikian juga
berlaku dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an, di mana dikenal dengan ilmu asba>b
al-Nuzu>l. Pendekatan sosio-historis penting untuk ditempuh mengingat pemikiran
seseorang pada dasarnya adalah hasil interaksi antara pemikir dengan lingkungan
sosio-kultural atau politik yang mengitarinya.24
Sebagaimana telah disebutkan di awal, masa pertumbuhan Hamka penuh
dengan petualangan-petualangan. Pepatah asing mengatakan experience is the best
teacher benar-benar menjadi bagian pertumbuhan Hamka, masa kecilnya diliputi
oleh ”ketidaksetujuan” terhadap model mendidik ayahnya (H. Abdul Karim
Amrullah) maupun ibundanya (Shafiyah), juga dengan nilai-nilai adat yang berlaku
24Atho Mudzhar, Membaca Gelombang Ijtihad-antara Tradisi dan Liberasi (Cet. II ;
Yogyakarta: Titian Ilahi Press, 2000) h. 105.
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di daerahnya. Hamka menggambarkan ayahnya sebagai sosok yang berjiwa diktator.
Pada sinar matanya terbayang jiwa memerintah. Perlakuan demikian ini membuat
Hamka kecil malas mengaji dan bosan mendengar kitab fiqhi yang diajarkan di
Thawalib. Bahkan rasa bosan ini diakui menjadi salah satu faktor dalam pelariannya
ke tanah Jawa.25
Jika sang ayah berjiwa diktator, maka tidak demikian halnya dengan sang
anak karena Hamka sejak kecil justru cenderung memilih jalan liberal, bebas
mengekspresikan diri. Dengan alasan sikap demikian sangat berguna dalam
membimbing seseorang menjadi pemberani dan tidak mudah patah semangat.
Menurut Hamka, pendapat ini diperkuat oleh sabda Nabi Muhammad saw.
“Nakalnya anak-anak diwaktu kecilnya, menambah akalnya diwaktu besarnya” .26
Ketidaksetujuan terhadap nilai-nilai adat yang berlaku di daerahnya dimulai
ketika Hamka kecil mencoba membimbing orang buta untuk meminta sedekah di
pasar. Kisah selanjutnya yang sempat terekam adalah ketika Hamka kecil menolong
orang fakir yang renta untuk antri beras. Kedua perbuatannya itu divonis oleh orang
tuanya sebagai perbuatan “mencoreng arang di muka”, membuat malu dan
merendahkan martabat orang tua. Jiwa Hamka berontak, karena bukankah ayahnya
sendiri yang senantiasa memfatwakan tatkala orang ramai-ramai mengaji di Surau,
bahwa kita hendaklah menolong fakir miskin, anak yatim dan orang buta.27
Hamka tidak habis pikir, betapa banyak peraturan di rumah yang berlawanan
dengan hatinya. Dia hendak berbuat baik menolong orang, tetapi di rumah dilarang.
25Hamka, Falsafah Hidup (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 2.
26Hamka, Lembaga Hidup (Cet. X ; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1984), h. 226.
27Hamka, Kenang-Kenangan Hidup Jilid I (Cet. III; Jakarta: Bulan Bintang, 1974), h. 44-
45.
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Rupanya ada beberapa fatwa ayahnya yang Hamka sendiri tidak boleh lakukan.
Kesan-kesan inilah yang tatkala dewasanya, membuat Hamka menilai bahwa sang
ayah yang diakuinya sebagai “ulama besar”, namun tidak pandai dalam mendidik
anak seperti yang dibahas dalam prinsip-prinsip Psikologi Perkembangan.
Pertentangan-pertentangan di atas membentuk corak pemikiran Hamka
menjadi liberalis-agamis-solutif. Artinya, Hamka menjadi seorang pemikir yang
bebas dalam mengekspresikan gagasan-gagasannya. Berpikir dan berkarya selalu
dalam rangka agama, sekaligus menjadi sosok yang lisan maupun tulisannya,
pemikiran maupun tindakannya merupakan jawaban terhadap problematika
kehidupan, utamanya kehidupan beragama.
Pertama, corak liberal. Kebebasannya dalam berekspresi dapat disaksikan
dalam karya-karyanya baik lisan maupun tulisan. Hamka dikenal mampu secara
bebas berdiri “tidak hanyut” oleh pemikiran ataupun nilai-nilai kebanyakan. Seolah
dia punya otoritas untuk menentukan alur berpikirnya.
Aroma kebebasan ini akan kental terasa dalam beberapa karya tulisnya.
Dalam buku Tasauf Modern, untuk menentukan orientasi tasawufnya, Hamka
merasa bebas untuk tidak sehaluan dengan ulama-ulama klasik. Sehingga beliau
memilih orientasi “tersendiri” bagi tasawufnya yaitu untuk membersihkan jiwa,
mendidik dan mempertinggi derajat budi.28
Jiwa liberal ini sesungguhnya juga warisan dari sang ayah yang dikenalnya
punya sikap tegas terhadap pendirian yang dipilihnya. Pendirian itu akan
dipertahankan dengan segenap ilmu, pengalaman dan penyelidikan yang ada padanya
dan untuk itu semua ia berani menanggung resikonya.29
28Hamka, Tasauf Moderen (Jakarta: Panjimas, 1990) h. 12-13.
29Hamka, Falsafah Hidup, h. 2.
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Aroma kebebasan dapat pula ditemukan dalam karyanya di bidang tafsir
(tafsir al-Azhar), dimana Hamka bebas untuk mengambil posisi berbeda dengan
tafsir-tafsir kebanyakan. Hamka memilih tidak berdiri dalam mazhab tertentu, baik
itu dibidang fiqhi, kalam, maupun dalam pertikaian antara ahl al-hadi>s dengan ahl al-
ra’yi.
Kedua, corak agamis. Hamka dikenal secara halus mampu memasukkan nilai-
nilai agama dalam karyanya. Karya-karya novel atau roman yang seolah tidak
bernilai agama, bagi Hamka disiasati sedemikian rupa, sehingga menjadi bercita rasa
agamis. Corak ini terasa lantaran karya-karyanya dilahirkan dari sebuah refleksi jiwa
maupun petualangan hidupnya dalam mencari agama.
Ketiga, corak solutif. Pertentangan-pertentangan jiwa yang dialami Hamka
sewaktu kecil, terutama ketika melihat kesenjangan antara idealitas agama maupun
da’i dengan realitas adat peri kehidupan para da’inya. Saat itu, ia sering melihat
“inkonsistensinitas” dalam diri para da’i, termasuk orangtuanya sendiri. Namun,
fase-fase petualangannya ke tanah Jawa, Mekkah, dan lain-lain membuat mata hati
Hamka terbuka. Bahwa ternyata menggerutu dan tidak puas semata tidak
menyelesaikan masalah. Terlebih ketika dia bertemu dan berguru pada A.R. st.
Mansur. Ditemukannya sosok yang mampu memupuk dan mengarahkan kesadaran
agamanya dengan arif dan penuh kesabaran.30 Diperhatikannya dengan seksama
kehidupan sang guru yang sesungguhnya berfisik lemah, penyakitan, namun jiwanya
cukup bersinar. Kehidupan sang guru seolah menjadi “manusia wajib”, sehingga
eksistensinya dibutuhkan oleh semua orang. Dakwahnya mampu menembus berbagai
30Mohammad Damami, Tasawuf Positif (Cet. I; Yogyakarta: fajar Pustaka Baru, 2000)
h.43.
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lapisan masyarakat, kedatangannya membawa kesejukan dan penyelesaian
masalah.31
Didikan yang demikian berharga inilah yang ternyata mencorak Hamka
menjadi sosok yang mampu memberikan solusi-solusi kehidupan beragama melalui
goresan pena maupun tablighnya. Dalam muqaddimah Tafsir al-Azhar, Hamka
mengatakan:
“di negara kita yang penduduk muslimnya lebih besar jumlahnya dari
penduduk yang lain, sedang mereka haus akan bimbingan agama, haus hendak
mengetahui rahasia al-Qur’an, maka pertikaian-pertikaian mazhab tidaklah
dibawakan dalam tafsir ini,… penafsirannya dibuat tidak terlalu tinggi dan
mendalam, sehingga yang dapat memahaminya tidak hanya semata-mata
sesama ulama. Namun juga tidak terlalu rendah, sehingga menjemukan, sebab
segala yang kita sebutkan di atas tadi sebagai corak dari jamaah Islam sejati”32
Betapa sangat kental ajaran A.R. St. Mansur, menjadi manusia wajib.
Sehingga kadang kalau sang guru bertanya” Dari mana kamu mendapat ini?” maka
Hamka menjawab “kakanda lupa, bahwa itu adalah percikan dari ajaran kakanda
sendiri”.33
Tafsir al-Azhar menjelma menjadi solusi bagi umat yang haus ilmu agama,
haus al-Qur’an, namun minim dalam penguasaan bahasa arab. Juga merupakan solusi
cerdas untuk menjadi jalan tengah bagi segala golongan yang mengambil manfaat
darinya sebagaimana tergambar dari ucapan pengarangnya “Ketika menyusun ini,
terbayanglah corak ragam dari murid-murid dan anggota jama’ah yang ma’mum
dibelakangnya sebagai imam”.34
31Hamka, Falsafah Hidup, h. 3-4.
32Hamka, Tafsir al-Azhar juz I, (Cet. I; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1982), h. 40-42.
33Hamka, Tafsir al-Azhar juz I, h. 1-2.
34Hamka, Tafsir al-Azhar juz I, h. 41.
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Corak demikian ini tampak pula dalam karya-karyanya yang lain. Tidak
berlebihan kalau dikatakan bahwa Hamka memiliki kepekaan sentimental yang
dapat ia tuangkan ke dalam bentuk tulisan. Sehingga sampai-sampai tulisan
“Bahagia” yang dimuat di rubrik “Tasauf Modern” dikatakan sebagai tabib rohani
bagi pembacanya.35 Kecakapan dalam berdialog dengan problematika kehidupan dan
pena tajam dalam merefleksikan kegelisahan sekaligus solusi cerdas ditambah
dengan sebagian besar karyanya yang sesungguhnya adalah potret perjalanan
hidupnya (kisah nyata) inilah rupanya yang membuat pemikiran-pemikiran Hamka
terasa membumi dan menyentuh relung terdalam, menghadirkan solusi bagi
pembacanya sebagaimana dalam karya Tasauf Modern, Lembaga Hidup, dan lain-
lain.
Dari corak pemikiran Hamka yang liberal-agamis-solutif, dapat ditarik
benang merah pada pemikirannya di bidang tasawuf. Karena betapapun banyaknya
bidang ilmu yang digeluti seseorang, corak t}abi‘iy dari pemikirannya akan selalu
tampak dan mengambil peran yang signifikan.
Ketika berbicara tentang tasawuf, maka secara tidak langsung kita tengah
membicarakan perjalanan peradaban Islam. Karena tasawuf (prakteknya) mulai
tumbuh dan berkembang sejak masa kenabian dan menjulang hingga sampai abad
modern sekarang ini.36 Dalam setiap periode, tasawuf mengalami banyak inovasi dan
improvisasi dari sekedar formalitas luar sampai dengan yang subtansial, dari yang
syar’i sampai yang ba>tiniy.37
35Hamka, Tasauf Modern, h. 1.
36Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, h. 23.
37Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam, (Cet. IV; Jakarta: Bulan Bintang,
1985), h. 56.
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Rentang perjalanan yang bisa dibilang cukup panjang (kurang lebih 15
abad) dari sebuah bidang garap seolah menuntun tasawuf menuju bentuk bakunya.
Dalam lintasan sejarah, kehidupan kerohanian (benih tasawuf) adalah sebuah sikap
yang berasal dari pemahaman terhadap makna dibalik peribadatan resmi yang
diajarkan oleh syari’at Islam.38 namun, memasuki periode abad II dan III H, tasawuf
mengalami babak baru. Kalau sebelumnya hidup kerohanian adalah bagian dari fiqhi
islam, maka dalam periode ini, mulailah bangkit golongan-golongan yang
menyediakan waktunya khusus untuk memperbincangkan ilmu-ilmu kebatinan,
kemurnian akhlak dan usaha mensucikan jiwa saja.39 Zuhud yang menjadi tulang
punggung hidup kerohanian sudah tidak lagi dilatarbelakangi oleh pemahaman
terhadap syari’ah yang mengalir dengan sendirinya. Zuhud beralih menjadi sebuah
ikht}ia>t}i yang dipaksakan oleh berbagai motif, diantaranya motif khauf dan raja’ yang
disponsori oleh Hasan al-Basri (642-728 M) maupun motif mahabbah oleh Rabi’ah
al-‘Adawiyah (713- 801 M). Dengan motivasi demikian, mulailah seorang sufi
mengenal dan mementingkan khalwat40, menghindari interaksi sosial, menempa diri
agar bisa selamat di akhirat. Disinilah perimbangan ibadah mahdah dan gairu
mahdah mulai tidak proporsional, tugas nubuwwah yang berupa tabligh berhenti dan
kehidupan beragama seorang muslim menjadi semakin individual dan parsial
sebagaimana dikhawatirkan oleh Nabi Muhammad saw.41
38Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, h. 35-69.
39Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, h. 70.
40Khalwat artinya menyendiri, mengasingkan diri dan memencilkan diri. Menyendiri pada
satu tempat tertentu, jauh dari keramaian dan orang banyak selama beberapa hari untuk lebih
mendekatkan diri kepada Allah SWT melalui shalat dan amaliah lainnya.
41Ihsan Ilahi Dhahir, Dirasa>t fi at- Tasawwuf, terj. Fadhli F (Cet. II; Jakarta: Darul Falah,
2001), h. 5.
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Memasuki abad IV dan V H, corak tasawuf berkembang bukan hanya sekedar
pada bentuk formal, namun mulai menyentuh subtansial. Pada periode ini dikenal
bintang-bintang tasawuf yang bersinar. Terminologi-terminologi tasawuf serta aneka
maqa>ma>t mulai diperkenalkan oleh para penganutnya. Seperti taubat, syataha>t, dan
lain-lain. Nama-nama seperti Abu> Yazi>d al-Busta>mi> (w. 874 M), Abu> Mansu>r al-
Halla>j (w. 857 M), Dzun Nu>n al- Mis}ri> (w. 796 M) imam al-Junaid (w. 910) dan al-
Ghaza>li> (w. 1059 M) sangat populer di masa ini. Mereka pulalah yang merintis jalan-
jalan ma’rifat walaupun dengan terminologi dan ma>qa>mat yang berbeda-beda.
Persoalan-persoalan subtansial mengenai zat ketuhanan mulai menjelma dalam
wujud ajaran imanensi, hulu>l, dan wihdatu al-Adya>n. Dengan populernya ajaran-
ajaran ini,  agama semakin menjadi milik personal dan dikotomi antara ilmu zhahir-
batin kian melebar.42
Dikotomi itu terus berlangsung hingga munculnya al-Ghazali yang membawa
corak tasawuf syar’i. Dia dianggap cukup berhasil menyatukan aspek formalitas
dengan esensialitas, membimbing norma-norma zauqy dengan syariat.43 Tetapi
nostalgia ini tidak berlangsung lama, karena pada akhirnya ternyata al-Ghazali
cenderung pada sisi bathiniyah, ditambah lagi pada periode selanjutnya, para sufi
cenderung menceraikan fiqhi dan ilmu-ilmu zahir lainnya. Sebuah persoalan
subtansialitas yang tetap menjadi penghalang keduanya untuk bersatu adalah
pertanyaan tentang jalan menuju kepada Allah. Apakah dengan jalan melaksanakan
ketentuan-ketentuan syari’at dan menjalankan taklif-taklifnya atau dengan
muja>hadah-muja>hadah melalui berbagai maqa>m.
42Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, h. 88-110.
43Hamka, Tasawuf: Perkembangan dan Pemurniannya, h. 120.
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Jika pada abad III-IV H bidang fiqhi dikenal sebagai masa keemasan, di mana
saat itu fiqhi dan hadis menemukan bentuk bakunya tersusun dengan sistematis.
Demikian pula halnya dalam bidang tasawuf, periode abad 6-7 H dipandang sebagai
masa puncak perjalanan tasawuf. Periode ini dihiasi oleh nama-nama seperti:
Suhrawardi (1153-1191 M), Ibnu Arabi (1076-1148 M), dan berjajar pula di
belakangnya tokoh-tokoh pencipta tarekat, seperti ‘Abdul Qa>dir al-Jaila>ni> (1077–
1166 M), dan lain-lain yang tarekatnya masih dapat disakiskan hingga kini. Pada
masa ini, bangunan tasawuf telah tersistem dalam tarekat-tarekat yang muktabar.
Bahkan karena sedemikan mapannya maka persoalan-persoalan subtansialitaspun
mulai bermunculan, baik itu melalui tasawuf pantheisme maupun wihdat al-wujud.
Dari gambaran di atas, sesungguhnya telah dapat dibuat pemetaan-pemetaan
dari tiap kurun, yang selanjutnya dapat digunakan untuk meposisikan corak tasawuf










































Setelah  melihat pemetaan varian-varian tasawuf diatas, pertanyaan
selanjutnya adalah dimanakah posisi varian tasawuf \Hamka? Untuk menjawabnya
langkah pertama adalah mendeskripsikan terlebih dahulu apa dan bagaimana tasawuf
yang ditawarkan Hamka.
Kata kunci yang dipakai oleh Hamka sebagai pengikat seluruh uraian dalam
tasawuf modern ini adalah “bahagia”. Setidaknya ada tiga sebab yang melatar
belakangi judul ini: (a) pemahaman umat pada umumnya yang belum tepat dalam
meletakkan hakekat kebahagiaan, (b) perjalanan Hamka merentas jalan bahagia yang
ingin di “kursuskan” kepada para pembacanya, dan (c) kepekaan sentimental Hamka
terhadap realitas sosial dan agama yang dirasa tidak sejalan dengan idealitas yang
dipahaminya.
Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa pemikiran tasawuf Hamka
cenderung berbeda dengan varian tasawuf abad II sampai pertengahan abad ke XIV,
karena ia lahir sebagai sebuah jawaban praktis terhadap kebutuhan dan persoalan
pada jamannya serta menjadi milik sosial. Oleh sebab itu, Hamka mengariskan
tasawufnya sebagai sebuah usaha untuk membersihkan batin dan memperbaiki budi
sehingga dalam pandangannya yang demikian itu, di masa nabi dan para sahabat
mereka semua dikategorikan sebagai sufi, yaitu sufi sepanjang pengertian di atas.44
Dalam tasawuf modern tidak menemukan aturan-aturan tarekat, maupun
maqa>ma>t-maqa>ma>t sebagaimana tidak ditemukan pulan terminologi-terminologi
yang sulit dipahami, seperti al-Ga>ibah (kepergian hati), as-S{a>ulah (tidak melihat
siapapun kecuali Allah), dan seterusnya. Demikian ini dapat dikatakan corak baru
yang tidak membebek pada keumuman di jamannya. Sesuai dengan coraknya yang
44Hamka, Tasauf Modern, h. 3-15.
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liberal, Hamka bebas untuk berbeda dan memilih model tasawuf yang dirasanya
berkaitan dengan syari’at dan menebar manfaat bagi berbagai lapisan umat. Sebuah
corak yang merupakan manifestasi dari ungkapan” walaupun hati membumbung
tinggi ke angkasa, namun kaki tetaplah berpijak di bumi”. Corak tasawuf yang tidak
steril terhadap realitas sosial dan lebih bersifat partikal dibanding teoritikal semata.
Karya Hamka yang lain di bidang tasawuf, yaitu Lembaga Budi, akan
mendukung pendapat di atas. Kalau dalam Tasawuf Modern kita menemui materi-
materi tentang kebahagiaan dengan segala aspeknya yang terasa aromo koreksi di
dalamnya, yang secara proporsional dijadikan roda penggerak aktivitas sosial secara
sinergis, maka buku Lembaga Budi akan ditemui bentuk-bentuk aplikatif konsep-
konsep moral dalam segala posisi hidup bermasyarakat.
Deskripsi singkat di atas tampaknya cukup mampu menjadi bahan untuk
mencari posisi corak tasawuf Hamka dibanding corak tasawuf abad II hingga
pertengahan abad ke XIV H. Untuk itu pemetaan berikut ini akan menjelaskan


























45Dalam tasawuf tradisonal, seorang sufi menempatkan Tuhan “terlalu dekat dengan
manusia”. Proses ini dilakukan oleh seorang sufi karena bertujuan untuk dapat mengalami
“mukasyafah” (melihat Tuhan tanpa adanya hijab). Dalam proses pencapaian itu, otomatis Tuhan
seolah-olah ditarik ke tempat sedekat-dekatnya dengan manusia, atau diistilahkan dengan “
immanensi”. Dalam hal mukasyafah ini, meskipun imam Ghazali juga mengakuinya, namun ia tidak
mendukung pendapat immanensi, melainkan tetap mendukung prinsip transendensi. Lihat:
Muhammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 193-194.
46 Dalam tasawuf modern yang ditawarkan Hamka, seorang sufi harus menempatkan Tuhan
dalam skala “tauhid”. Tauhid di sini artinya: Tuhan yang Esa itu ada pada posisi Transenden (berada
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Melihat kompirasi di atas, maka tasawuf modern libih mirip dengan corak
periode kenabian dibanding dengan tasawuf tradisional. Dimana tasawuf adalah
hasil dari pemahaman terhadap makna di balik kewajiban peribadatan yang diajarkan
resmi oleh syari’at Islam. Ia adalah sebuah implikasi dari sebuah kerja “lahiriah” dan
justru bukan menjadi tulang punggung kerja ibadah.
Demikianlah corak tasawuf Hamka yang ternyata sehaluan dengan corak
praktek tasawuf di masa kenabian, hanya saja diberi label modern dengan tiga
alasan: (a) sebagai kritik terhadap varian tasawuf yang selama ini berkembang luas
di Indonesia, (b) bersifat partikal dan kontekstual sebagaimana dituntut oleh masa
modern, (c) dibuat berdasarkan problematika dan terminologi modern, dan (d)
sebagai reaksi positif terhadap kemajuan zaman.
Dari karakteristik b dan c, maka tidak berlebihan jika kemudian tasawuf
modern ini dikatakan bercorak pragmatis. Yaitu lebih bersifat aplikatif-praktis,
dimana sistematika dan materi tasawuf dijabarkan berdasarkan tujuan
fungsionalnya, bukan konseptual semata. Kemudian, dari keempat karakteristik ini
pula dapat ditangkap maksud Hamka mengusung konsep “klasik” sebagai solusi bagi
masyarakat modern. dari corak pemikiran dan tasawufnya pulalah dapat dilihat sisi
modern tokoh Hamka. Kalau kata klasik itu dimaknai dengan Konvensional, Hamka
ternyata tidak membebek kepadanya. Tetapi jika kata klasik dipahami sebagai
kehidupan tasawuf pada masa kenabian, maka corak demikianlah yang diikuti oleh
di luar dan di atas terpisah dari makhluk). Pengertian ini merupakan gabungan antara konsep
keakidahan (ilmu kalam) dan konsep “ihsan” menurut Rasulullah saw. dengan demikian Tuhan tidak
ditempatkan “terlalu jauh” tetapi tidak juga “terlalu dekat”. Lihat: Endang Saifuddin Anshari,
Wawasan Islam; Pokok-pokok Pikiran tentang Islam dan Ummatnya (Cet. 3; Bandung: Pustaka-
Perpustakaan ITB, 1983), h. 17. Lihat juga buku ini yangmenyangkut kutipan tentang pendapat
Hamka mngenai konsep “taqwa”.
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Hamka, disamping itu, corak pragmatis, positif, dan inklusif yang dibawakan Hamka
tetaplah menunjukkan kemoderenan tasawuf yang dibawanya.
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BAB IV
KONSEP ZUHUD DALAM PEMIKIRAN
TASAWUF HAMKA
A. Konsep Zuhud dalam Pemikiran Hamka
1. Esensi Zuhud
Sebelum mengkaji pandangan Hamka mengenai zuhud lebih sepesifik, perlu
kiranya dibahas kembali mengenai tasawuf dan zuhud secara umum sebagai
pendahuluan. Secara umum, tidak terdapat perbedaan yang mendasar mengenai
defenisi tasawuf. Perbedaannya sebatas tentang pengambilan istilah atau kata
tasawuf dengan dasar dan dalil yang kuat dan berbeda,1 namun pada dasarnya arah
dan tujuannya adalah sama.
Pemikiran tasawuf Hamka menempatkan tasawuf bukan sebagai pelarian
melainkan alternatif terbaik dalam menghadapi dan menjalani kehidupan serta
menyambut dunia. Islam bukan agama negatif tetapi sebaliknya Islam adalah agama
positif menerima dan menyambut tantangan dunia.
Menurut Hamka pada hakekatnya tasawuf merupakan usaha untuk
memperbaiki budi dan membersihkan batin.2Artinya tasawuf ialah alat untuk
membentengi diri dari kemungkinan-kemungkinan seseorang terpeleset ke dalam
kesesatan dengan berzuhud seperti yang dicontohkan Nabi Muhammad saw.
1Banyak pendapat tentang asal-usul kata tasawuf, diantaranya ialah: S{ofa>, S{u>f, S}uffah,
S}uffa>nah, S}u>fi>, Theosofi dan lainnya, lihat dalam karangan Abu> Hasan ’Ali> al-Hujwi>ri,> Kasyf al-
Mahju>b (Cet. II; Bandung: Mizan, 1993), H. 40.
2Hamka, Falsafah Hidup (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 15.
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Tasawuf bagi Hamka, bukanlah suatu tujuan melainkan alat. Ia tidak ingin tasawuf
dijadikan tujuan sehingga menyebabkan kemandengan bahkan kemunduran hidup.
Konsepsi dasar tasawuf Hamka tertuang dalam doktrin yang diajarkan dalam
tasawuf positif, yaitu:
1. Allah sebagai perwujudan jala>l dan jama>l
2. Insan Kamil sebagai wujud multidimensi
3. Dunia dalam eskatologi Islam, syariat sebagai unsur integral tasawuf
4. Hikmah sebagai alternatif terhadap sufisme anti intelektual
5. Alam semesta sebagai tanda-tanda Allah
6. Akhlak sebagai sasaran tasawuf
7. Amal saleh sebagai fungsi profetis tasawuf3
Hamka mendefenisikan tasawuf sebagai kehendak memperbaiki budi dan
membersihkan batin, merupakan pengertian yang mirip dengan defenisi imam al-
Junaid, yaitu tasawuf ialah keluar dari budi pekerti yang tercela dan masuk pada
budi perangai yang terpuji dengan zuhud yang benar yang sesuai dengan syari’at
Islam.4
Perbedaan yang menonjol dari konsep tasawuf Hamka dengan tasawuf klasik
ialah konsep klasik menyandarkan tasawuf pada sisi pengalaman (experience),
sementara Hamka menyandarkannya pada proses pengamalan. Menurut Hamka
tasawuf bukanlah suatu tujuan, tasawuf merupakan buah hasil dari pelaksanaan
peribadatan yang benar dan ikhlas. Bertasawuf tetapi tidak menolak hidup,
bertasawuf lalu meleburkan diri kedalam gelangang masyarakat dan berupaya untuk
3Ahmad Nadjib Burhani, Sufisme Kota (Yogyakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2001), h. 179-
182.
4Hamka, Falsafah Hidup (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 15.
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mengembalikan tasawuf kepada pangkalnya dengan memberantas bid’ah, tahayul,
dan Khurafat serta bertasawuf melalui proses pengamalan syariat.5
Istilah tasawuf dikenal sebagai suatu disiplin ilmu pada tahun 150 H,6 seperti
halnya ilmu-ilmu lain dikenal sebagai ilmu setelah secara selektif orang mulai
menyelidiki, mengkaji keilmuannya secara sistematik. Pada masa Nabi saw. tasawuf
belum dikenal namun kehidupan tasawuf telah ada, terutama digambarkan pada
kehidupan beliau yang sederhana dan tidak terpengaruh oleh materi. Sikap seperti ini
dikenal dengan istilah zuhud, yaitu tidak ada yang mempengaruhi, bebas dari segala
pengaruh kecuali Tuhan.7
Dalam perkembangannya zuhud muncul sebagai reaksi dari realitas sosial
keagamaan masayarakat. Meninggalkan dan menyisihkan diri karena tidak tahan
dengan kebiasaan hidup yang cenderung memuja harta benda dan kekayaan. Harta
benda menjadi tolak ukur status sosial. Kehidupan zuhud merupakan upaya untuk
membenci kemegahan dunia yang telah dicapai seseorang atau dengan kata lain
mencari kekayaan dalam hati sendiri.
Menurut al-Ghazali, pada dasarnya zuhud lahir  dan berkembang dari ajaran
tauhid, tauhid melahirkan iman, mengakui adanya Allah, membenarkan segala
peraturan-Nya. Keimanan mendorong manusia untuk taat, tunduk pada setiap
perintah dan larangan-Nya yang terdapat dalam syariat. Konklusinya akan
menumbuhkan rasa cinta pada Allah dan rasul-Nya dan puncaknya ialah
ma’rifatulla>h. Hubungan antara ma’rifatulla>h dengan zuhud ialah dalam segi proses
5Hamka, Tasawuf Perkembangan dan Pemurniannya (Cet. XIX; Jakarta: Pustaka Panjimas,
1994), h, 218-221.
6Barmawie Umarie, Sistematika Tasawuf (Yogyakarta: Pustaka Jatimas Salam, 1961), h. 10.
7Shaleh bin Fauzan, Tasawuf Ahli Sunnah; terj. M. Sugeng (Yogyakarta: Titian Ilahi Press,
1997), h. 24.
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pencapaian ma’rifatullah. Cinta mendorong untuk mencapai ma’rifatullah dengan
cara melepaskan diri dari ikatan duniawi, menetapkan tujuan (akhirat),
meningkatkan himmah menghadap Allah swt dengan suluk, mengendalikan nafsu
dengan latihan batin (riya>d}ah)8 dan dengan perjuangan (muja>hadah)9 maka
terbukalah h}ija>b dan kasyaf,10 sehingga mengantarkan kepada musya>hadul qalb
(persaksian oleh hati) yang menghilangkan keraguan, dan puncaknya ialah
ma’rifatullah.11
Searah dengan pemikiran al-Gazhali, Hamka menekankan perlunya
ditegakkan prinsip tauhid. Bertasawuf lewat taat menjalankan ibadah yang
disyariatkan agama12 dan merenungkan hikmah dibalik seluruh bentuk peribadatan
tersebut.13 Kehidupan tasawuf seseorang dapat dikatakan berhasil jika dirinya
menampakkan etos sosial yang tinggi (karamah dalam artian sosio-religius).14 Inilah
yang disebut refleksi hikmah.
8Riya>d}ah dalam istilah tasawuf ialah penyucian dan pembersihan jiwa dari segala hal yang
tidak patut untuk jiwa.
9Muja>hadah berarti bersungguh hati melaksanakan ibadah dan teguh berkarya amal shaleh,
sesuai dengan apa yang telah diperintahkan Allah swt yang sekaligus menjadi amanat serta tujuan
diciptakannya manusia.
10Kasyaf artinya dianugerahi mata hati lalu terbukalah tirai antara makhluk dengan
Tuhannya sehingga dapat melihat alam ghaib. Kasyaf dianugerahi Allah swt apabila hati telah bersih
dari titik-titik hitam syirik. Kasyaf dapat diperoleh dengan memperbanyak ibadah seperti berpuasa. Ia
juga dimulai dari hasil bersusah payah (muja>hadah) melazimi amalan suluk dan senantiasa
membulatkan tumpuan hati kepada Allah.
11Al-Gazhali, Ilmu dalam Perspektif Tasawuf (Bandung: Karisma, 1996), h. 46.
12Hamka, Lembaga Hidup (Cet. 9; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 125.
13Zuhud melalui peribadatan resmi seperti; shalat, puasa, zakat, infak dan lainnya dengan
akidah yang benar berdasar pada “prinsip tauhid”.
14Yaitu kehormatan yang disebabkan kiprah, partisipasi dan jasa sosial yang dimotivasi oleh
dorongan kesadaran dan kesolehan dalam menjalankan syariat agama.
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Terdapat perbedaan mendasar antara konsep al-Ghazali dengan Hamka
tentang zuhud. Menurut al-Ghazali zuhud merupakan jiwa menerima dan mengalah
dalam kehidupan dan keluar dari pergaulan masyarakat, sedangkan menurut Hamka
zuhud harus berdampak mempertajam kepekaan sosial yang tinggi.15
Melihat kenyataan tentang perbedaan pendapat tentang seputar sumber
zuhud dan historisitas zuhud sebagai ajaran yang masuk ke dalam Islam, pada
dasarnya disandarkan pada tingkat persamaan antara zuhud Islam dengan unsur
ajaran tersebut. Menurut Hamka mungkin saja zuhud dipengaruhi oleh kependetaan
Kristen, pytagoras, Neo Platonisme, Budha atau Persia jika dilihat dari tingkat
persamaan dari aspek ajaran, metode dan prosesnya, namun harus difahami bahwa
teori tentang persamaan kebudayaan tidak ditentukam oleh adanya kontak budaya
karena jauh dekatnya hubungan kontak kebudayaan tidak menjamin sebuah
persamaan atau perbedaan karena persamaan mungkin saja merupakan penemuan
terpisah sebagai hasil kebudayaannya sendiri, bukan serapan. Hamka berkesimpulan
bahwa secara historis tasawuf Islam telah tumbuh sejak Islam lahir, tumbuh dalam
jiwa pendiri Islam yaitu Nabi Muhammad saw. dan para sahabat sepeningalnya.
Secara normatif Hamka sepakat bahwa ajaran tentang tasawuf (zuhud) bersumber
pada al-Qur’an dan hadis,16 secara jelas dan tegas zuhud didukung oleh Islam
normatif dan historis secara lengkap dan telah memenuhi kebutuhan asa>siyyah.17
15Mohammad Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka (Yogyakarta: Fajar
Pustaka Baru, 2000), h. 178.
16Al-Qur`an telah menjelaskan mengenai kerendahan dan kehinaan dunia, serta
kenikmatannya dan bahwasanya dunia itu sesuatu yang menipu, bathil, permainan dan sesuatu yang
melalaikan. Dan Allah telah mencela orang yang lebih mengutamakan dunia di atas akhirat.
17Hamka, Tasawuf; Perkembangan Dan Pemurniannya (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas,
1993), h. 36-87.
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Secara spesifik Hamka menjelaskan pendapatnya tentang pembahasan
struktur tasawuf. Pertama, Hamka mengatakan dari segi struktrnya, tasawuf yang
ditawarkan Hamka ialah apa yang disebut tasawuf modern atau tasawuf positif,
berdasar pada prinsip tauhid bukan pada pencarian pengalaman, jalan tasawufnya
lewat sikap zuhud, tidak perlu terus menerus mengasingkan diri dan menjauhi
kehidupan normal, penghayatan tasawufnya berupa penglaman taqwa yang dinamis,
bukan ingin bersatu dengan Tuhan. Refleksi tasawufnya memperlihatkan makin
meningginya kepekaan sosial dalam diri sufi, bukan karena ingin mendapat karamah
yang bersifat magis, metafisik dan lain-lain18
Kedua dan ketiga, mengenai tipe dan wujud serta corak perilaku yang
dikategorikan ke dalam istilah tersebut dapat dilihat dari kutipan tentang
“peribadatan resmi”, tidak menghindari kehidupan normal, tingginya kepekaan
sosial.19 Dari kutipan tersebut dapat dilihat seperti apa tipe manusia yang
dikategorikan dalam istilah tersebut, yaitu mereka yang taat beribadah, menjalankan
syari’at Islam dan memiliki kesadaran sosial yang tinggi. Bertasawuf tetapi tidak
mementingkan kepentingan individu, peduli terhadap lingkungan sekitar dan terjun
dalam gelangggang masyarakat.
Maraknya kajian ulang (reinterpretasi) tasawuf yang melahirkan banyak
konsep tentang tasawuf modern misalnya, merupakan jawaban dari pertanyaan
seputar munculnya sufi kontemporer. Pada dasarnya sufi kontemporer merupakan
sebuah istilah untuk mewakili mereka yang bergelut dalam bidang tasawuf produk
18Mohammad. Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka (Cet. I; Yogyakarta:
Fajar Pustaka Baru, 2000), h. 191.
19Mohammad. Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 191.
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modern yang secara konsepsi berbeda dengan tasawuf tradisional.20 Demikian halnya
dengan konsep dasar sufisme modern Hamka secara diametral berlawanan arah
dengan konsep dasar sufisme tradisional yang kita kenal selama ini.21
Konsep zuhud dalam pemikiran tasawuf Hamka ialah sudi kaya, sudi miskin,
hidup tanpa dikuasai dengan materi (dunia), harta tidak menghalangi seseorang
dalam hubungannya dengan Tuhan. Konsep Hamka tersebut didasarkan pada konsep
semangat Islam, menurutnya Islam adalah agama yang memiliki semangat juang
yang tinggi dalam menghadapi kenyataan hidup, didasarkan juga pada pertimbangan
tentang keutamaan-keutamaan, seperti  keutamaan diri, harta, lingkungan dan lain-
lain. Melihat konsep zuhud klasik yang menafikan kehidupan dunia serta pasif dalam
menghadapi hidup, secara konsepsi bertentangan dengan konsep i’tiqa>diyyah dan
ajaran tentang ibadah. Konsep ibadah tidak terbatas pada hubungan antara manusia
dengan Tuhan (hablun minallah), akan tetapi juga hubungan antara manusia dengan
manusia (hablun minannas), masyarakat dan lingkungannya, semuanya adalah
kesatuan antara Tuhan dan ciptaannya yang terangkum dalam konsep ibadah
tersebut.
Sikap zuhud bukan berarti bersepi-sepi, menghindari kehidupan umum,
mengasingkan diri dan sebagainya, sekalipun tidak dilarang namun secara konsepsi,
za>hid22 bukanlah orang yang tidak berharta, terasing, sendiri dan lain-lain, akan
tetapi mereka yang hidup dengan tidak  dikuasai, tidak dipengaruhi, tidak menolak
harta, menjalankan syariat dan memiliki keimanan yang kuat.
20Ahmad Nadjib Burhani, Sufisme Kota, h. 169-169.
21Mohammad. Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 244.
22Za>hid merupakan Isim Fa‘il dari kata “zahada” yang berarti orang yang zuhud.
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Sikap zuhud pada awalnya bertujuan untuk memerangi hawa nafsu, dunia dan
syaitan, tetapi dengan sikap zuhud yang berlebihan terkadang terjadi penyimpangan
syariat agama, seperti mengharamkan kepada diri sendiri sesuatu yang dihalalkan
oleh Allah, bahkan ada yang tidak ingin mencari rezeki, menyumpahi harta serta
tidak peduli  terhadap apa yang terjadi di sekitarnya23
Hamka menggaris bawahi konsep Abu> Yazi>d al-Busta>mi tentang zuhud yaitu
tidak memiliki apa-apa,24 menurut Hamka orang zuhud bukanlah orang yang tidak
menyimpan harta, tidak suka harta atau menolak harta, zuhud menurutnya ialah sudi
kaya, sudi miskin, sudi tidak memiliki uang, sudi memiliki banyak uang dangan
catatan harta tidak menjadi sebab seseorang lupa kepada Tuhan atau lalai dari
kewajibannya. Za>hid bukannlah orang yang tidak memiliki harta, siapapun dapat
menjadi orang yang zuhud, menjadi sufi bukan oleh kenyataan harta, orang yang
zuhud ialah orang yang tidak dipengaruhi harta walaupun memilikinya.25 Menyerah
pada nasib dan menghindari kenyataan hidup bukanlah solusi yang tepat untuk
mendekati Tuhan, justru memperlihatkan kelemahan diri dan kekalahan dalam
perjuangan hidup yang pada dasarnya adalah sama, yaitu untuk menuju kepada
Allah.
Konsep zuhud klasik tersebut menjadikan seseorang enggan mencari rezeki
dan menyebabkan kemalasan dan sebagainya, bagaimana dengan anak dan istrinya,
kehidupannya dan kemajuan agamanya?, bukankah dunia dan semua yang
terkandung di dalamnya merupakan salah satu nikmat Allah dan bukankah ibadah
secara universal tidak terbatas pada sesuatu yang berbau akhirat tetapi dunia juga?.
23Hamka, Tasauf Modern, Jakarta: Pustaka Panjimas, h. 17.
24Hamka, Tasawuf; Perkembangan dan Pemurniannya, h. 64.
25Hamka, Tasawuf Modern, h. 228.
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Konsep-konsep zuhud klasik tersebut dalam kenyataannya mendorong umat
ke dalam jurang keterbelakangan dalam persaingan hidup di dunia nyata. Sikap
zuhud yang ditawarkan para ulama tradisional pada akhirnya mendorong pada suatu
kecendrungan fatalistik, kepasifan, ekskapisme dan menciptakan stagnasi sosial dan
keagamaan.26
Menurut Hamka zuhud yang melemahkan bukan berasal dari Islam, semangat
Islam adalah semangat berjuang, berkorban, bekerja, bukan semangat yang lemah
dan malas. Banyak yang dapat dilakukan dengan harta benda yang dimiliki dan
terdapat keutamaan yang dapat dimanfaatkan oleh manusia sebagai ladang untuk
beramal. Dengan konsep dasar zuhud sebagaimana yang dikatakan oleh Sayyidina>
’Ali : Dasar zuhud ialah tidak terlalu gembira memperoleh untung dan tidak cemas
ketika rugi.27 Qana‘ah tidak menghalangi sesorang menyimpan harta karena harta
memiliki banyak fungsi untuk mencapai tujuan yang mulia sebagaimana yang
disuratkan dalam al-Qur’an :
                   
                    
Terjemahnya:
Dan carilah pada apa yang Telah dianugerahkan Allah kepadamu
(kebahagiaan) negeri akhirat, dan janganlah kamu melupakan bahagianmu dari
(kenikmatan) duniawi dan berbuat baiklah (kepada orang lain) sebagaimana
Allah Telah berbuat baik, kepadamu, dan janganlah kamu berbuat kerusakan di
26Nurcholis Madjid menuliskan bahwa hidup ketasaufan penuh dengan sikap pasrah, lihat
Nurcholis madjid, Islam Doktrin dan Peradaban (Jakarta: Paramadina, 19920, H. 255-256). Demikian
halnya dengan komentar al-Taftaza>ni, menurutnya sepanjang tasawuf dengan zuhudnya dapat
mengaitkan kehidupan individu dengan masyarakat, tasawuf bermakna positif. Dalam tasawuf
terdapat prinsip-prinsip positif yang mampu menumbuhkan perkembangan masa depan masyarakat
yang antara lain tasawuf mendorong hidup menjadi moderat, tidak terjerat oleh nafsu. Lihat Moh.
Dammami, Tasauf Positif, h. 229.
27Hamka, Tasauf Modern, h. 228.
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(muka) bumi. Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang berbuat
kerusakan.28
Yang tidak boleh ialah jika menyimpan atau meninggalkan harta
menyebabkan lupa akan Allah atau mendapatkan harta dengan cara yang tidak halal
atau tidak bersifat memanfaatkan tapi lebih kepada eksploitatif.
Menurut Jalaluddin Rumi hidup tidak boleh menyerah begitu saja, manusia
harus terus berjuang dan bekerja keras karena hidup manusia penuh dengan
kemerdekaan dan manusia dapat menilainya sendiri. penderitaan, kesusahan,
kesengsaraan, kegagalan dan kekecewaan tidak boleh menghalangi manusia untuk
berusaha.29 Pemikiran Jalaluddin rumi tentang zuhud sejalan dengan Ibnu Taimiyah,
yaitu zuhud dari kemegahan dunia untuk mencapai kebesaran jiwa, menentang
segala penderitaan hidup, tunduk dan patuh kepada Allah yang satu.30
Salah satu dasar yang dijadikan acuan oleh sufi tradisional ialah hadis
diriwayatkan oleh Ibnu Majah31 dan keterangan dari Imam Nawawi yang mengutip
perkataan imam Syafi’i tentang harta-dunia: “Menuntut harta benda berlebihan,
walaupun pada yang halal adalah siksa yang diberikan Allah kepada hati orang
mu’min.”
Rasyid Ridha mengatakan bahwa perkataan tersebut jauh dari kebenaran
sebab meminta tambahan harta yang dihalalkan tidaklah haram, tidaklah siksa. Jika
28Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya (Cet. IX; Jakarta: Darus Sunnah, 2010), h.
623.
29Chittic C, William, Jalan Cinta Sang Sufi; Perjalanan Spiritual Jalaluddin Rumi, terj: M.
Sadat Ismail (Cet. II; Jogjakarta: Qolam, 2000), h. 136-137.
30Laily Mansur, Ajaran dan Teladan para Sufi (Cet. II; Jakarta: Raja Grafindo Persada,
1999), h. 229.
31“Zuhudlah terhadap dunia agar Allah suka kepadamu dan zuhudlah pada apa yang ada
dalam tangan manusia agar manusia suka padamu”, (H. R. Ibnu Majah, Turmudzi dan Baihaqi).
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sekiranya meminta tambahan yang dihalalkan itu haram dan siksa, lalu mengapa di
haramkan? Jatuh hukum haramnya ialah jika harta yang halal menjadi tangga untuk
mencapai harta yang haram dan dimakruhkan jika menyebabkan perbuatan tercela”.
Sahabat dan tabi’in dan beberapa orang saleh ialah yang mempunyai harta-benda
lebih dari yang perlu. Menanamkan rasa kebencian terhadap dunia mendorong
kelemahan dalam Islam.32 Pernyataan Sayyid Rasyid Ridha tersebut didasarkan pada
ayat al-Qur’an surah al-A’ra>f ayat 32:
                       
                  
Terjemahnya:
Katakanlah: "Siapakah yang mengharamkan perhiasan dari Allah yang Telah
dikeluarkan-Nya untuk hamba-hamba-Nya dan (siapa pulakah yang
mengharamkan) rezki yang baik?" Katakanlah: "Semuanya itu (disediakan)
bagi orang-orang yang beriman dalam kehidupan dunia, khusus (untuk mereka
saja) di hari kiamat.33" Demikianlah kami menjelaskan ayat-ayat itu bagi
orang-orang yang Mengetahui.34
Tuhan tidak melarang ummatnya meminta, malah Tuhan menganjurkannya
karena konsep berusaha dan tawakkal harus diimbangi dengan doa. Demikian halnya
dengan meminta tambahan rezeki, al-Qur’an menekankan dalam surat al-Baqarah/2:
201, tentang doa:
                         
32Esposito, L, Jhon-Voll, oleh Jhon, Tokoh Kunci Gerakan Islam Kontemporer (Cet. II;
Jakarta: Murai Kencana, 2002), h. 22
33Maksudnya: perhiasan-perhiasan dari Allah dan makanan yang baik itu dapat dinikmati di
dunia Ini oleh orang-orang yang beriman dan orang-orang yang tidak beriman, sedang di akhirat nanti
adalah semata-mata untuk orang-orang yang beriman saja.
34Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 235.
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Terjemahnya:
Dan di antara mereka ada orang yang bendoa: "Ya Tuhan kami, berilah kami
kebaikan di dunia dan kebaikan di akhirat dan peliharalah kami dari siksa
neraka.35
Keselamatan dunia dapat dicapai dengan tercapainya kemakmuran hidup,
terbebasnya pikiran dari belenggu kemiskinan karena kemiskinan mendekatkan
manusia kepada kekufuran. Agama Islam adalah agama yang menyeru umatnya
untuk mencari rezeki dan mengambil sebab-sebab mencapai kemuliaan, ketinggian
dan keangungan dalam perjuangan hidup. Islam menyerukan menjadi pemimpin
dunia dengan dasar keadilan, memungut kebaikan dimanapun juga dan membolehkan
mengambil peluang mencari kesenangan yang diizinkan. Kehidupan dunia memang
membahayakan, namun menurutnya banyak yang dapat dimanfaatkan karena dunia
adalah salah satu nikmat Tuhan.
Kehidupan dunia memang telah mengalami perkembangan yang jauh lebih
komplek, namun tidak berarti zuhud sebagai produk klasik harus dibuang, tetapi
lebih kepada pemahaman dan pemantapan dengan menyajikannya dalam format
modern dengan bahasa dan gaya masyarakat modern. Dengan demikian zuhud yang
dikenal dapat diterima dan diamalkan oleh setiap umat Islam. Tasawuf yang
bermuatan zuhud yang benar dilaksanakan melalui peribadatan dan I’tikad yang
benar sehingga mampu berfungsi sebagai media moral yang efektif.36
Menurut Hamka, tasawuf yang layak diintroduksikan dan diamalkan dalam
kehidupan zaman modern ialah:
1. Bermuatan memahami, menyadari dan menghayati zuhud yang tepat seperti
yang dicontohkan oleh Nabi Muhammad saw. yang cukup sederhana
35Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 49.
36Moh. Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 178.
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pengertiannya, yaitu memegang sikap hidup dimana hati tidak berhasil
dikuasai oleh keduniawian.
2. Hidup zuhud diambil dari pemahaman terhadap makna di balik kewajiban
peribadatan yang diajarkan resmi dari agama Islam karena dari peribadatan
tersebut dapat diambil makna metaforiknya yang tentu saja perbadatan yang
berlandaskan i’tikad yang benar.
3. Sikap zuhud yang dilaksanakan berdampak mempertajam kepekaan sosial
yang tinggi dalam arti mampu menyumbang kegiatan pemberdayaan umat,
seperti semangat dalam mengeluarkan zakat dan infak.37
Sufisme dengan konsep zuhud yang ditawarkan Hamka jika dihadapkan
dengan peranan untuk mengisi kekosongan makna (kekosongan makna
kemanusiaan)38, lebih relevan dengan kehidupan zaman modern karena konsep zuhud
Hamka, didasarkan pada prinsip tauhid dan syariat agama dan berpangkal pada
kepekaan sosial yang tinggi. Dalam arti kegiatan yang mendukung pemberdayaan
umat Islam dengan mengangkat roh tasawuf dengan sikap zuhud dalam konsep hidup
tidak dikuasai oleh keduniawian39.
Secara garis besar konsep sufistik Hamka ialah sufisme yang berorientasi ke
dapan yang ditandai dengan mekanisme dari sebuah sistem ketasaufan yang unsur-
unsurnya meliputi tauhid, dalam arti menjaga transendensi Tuhan dan sekaligus
merasa dekat dengan Tuhan, memanfaatkan peribadatan sebagai media bertasawuf,
dalam arti disamping melaksanakan perintah agama juga mencari hikmah dibalik
37Mohammad Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 179.
38Ahmad Nadjib Burhani, Sufisme Kota (Jakarta: Serambi, 2001), h. 172.
39Mohammad Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h.179.
109
semua perintah ibadah itu dan menghasikan refleksi hikmah yang berupa sikap
positif terhadap hidup dalam wujud memiliki etos sosial yang tinggi. Ketiga unsur
tersebut berjalan sedemikian rupa tanpa harus mementingkan salah satu atau
menggeser unsur lainnya.40
2. Tendensi Zuhud
Berangkat dari beberapa pengertian zuhud yang telah lalu, serta
penjelasannya dari sudut pandang syariat, maka kita dapat mengatakan bahwa zuhud
adalah masalah kedudukan hati karena zuhud merupakan pengosongan semua
kecenderungan tentang kecintaan kepada dunia sehingga hati seorang yang za>hid tak
akan lagi terpana kepadanya dan tidak terusik tujuan utamanya, yaitu menuju jalan
Allah yang telah dititahkan oleh-Nya.
Hal ini tentunya tidak lantas bahwa seorang yang zuhud harus meninggalkan
semua harta bendanya dan meninggalkan mencari nafkah yang halal sehingga ia
harus menitipkan keluarganya kepada orang lain. Rasul telah menjelaskan maksud
sesungguhnya dari zuhud ketika bersabda:
Zuhud tehadap dunia itu bukanlah dengan cara mengharamkan barang yang
halal ataupun tak mau menggunakan harta benda. Akan tetapi hakekat zuhud
adalah lebih bersandar atas apa yang ada pada Allah daripada apa yang ada
pada kita sendiri dan seandainya engkau ditimpa musibah engkau menerima
dengan lapang dada.41
Syaikh al-Mana>wi> berkata ketika mengomentari hadis ini bahwa zuhud itu
bukanlah dengan serta-merta menjauhi harta benda akan tetapi adalah menganggap
40Moh. Dammami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 217.
41Diriwayatkan oleh Imam Tirmidzi dalam kita>b az-Zuhd dari Abu Hurairah dan ia berkata
bahwa hadis ini adalah hadis sahih.
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sama atas ada dan tidak ada sesuatu sehingga ia tak menggantungkan hati
kepadanya. Rasul adalah teladan bagi kaum yang zuhud namun beliau juga memakan
kue, daging, dan madu. Beliau juga mencintai perempuan, wewangian, dan pakaian
yang bagus. Ambillah keindahan itu dengan apa adanya tanpa dibuat-buat dan
dikhayal-khayal. Jangan sampai kamu meniru zuhudnya kaum pendeta Nasrani.42
Demikianlah kaum sufi Islam memahami konsep zuhud bahwa ia adalah
kedudukan dalam hati. ’Amr bin Utsman al-Makky pernah berkata:
Ketahuilah bahwa asal dan pokok dari zuhud di dalam hati adalah menganggap
remeh hal-hal keduniaan dan memandangnya sebagai barang yang kecil. Inilah
asal-muasal dari hakekat zuhud.43
Syaikh ’Abdul Qadir al-Jaila>ni> memaparkan konsep zuhud dengan sangat
memadai ketika beliau bertutur: Keluarkanlah hasrat dunia dari hatimu dan taruhlah
ia di tanganmu atau di sakumu. Dengan demikian ia tak lagi berbahaya bagi
kamu."44 Dengan makna yang sama, sebagian ulama mengatakan bahwa zuhud itu
bukanlah meninggalkan dunia dari tanganmu sedang ia masih berjubal di hatimu.
Zuhud adalah meninggalkan hal-hal keduniaan yang ada di hatimu. Mungkin inilah
yang dikatakan Ibn Aji>bah tentang zuhud: “Ia adalah kekosongan hati dari
ketergantungan dengan yang selain Allah.”
Imam al-Zuhry menjelaskan bahwa sebagian dari makna zuhud yang sejati
adalah mensyukuri rejeki halal yang diberikan kepada kita dengan mengekang hawa
nafsu kita agar jangan sampai mencari barang haram dengan cara merasa cukup
42Al- Mana>wi, Faid{u al-Qadi>r Syarh al-Ja>mi’ al-S{agi>r, juz IV (Kairo: Mathba’ah Mustafa
Muhammad, t.th.), h. 72.
43Al-Sulla>mi, T{abaqa>t as-S{u>fiyyah (Kairo: Da>r al-kita>b al-‘Arabi>, t.th.), h. 203.
44’Abdul Qa>dir al-Jaila>ni>, al-Fath al-Rabba>ni> (Kairo: Matba’ Syirkah al-Tama>dun al-
Shina>’iyyah, t.th.), h.
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dengan apa yang ada di tangan kita. Suatu hari ketika ia ditanya tentang bagaimana
zuhudnya orang muslim, ia menjawab: “Zuhudnya orang muslim adalah sebuah sikap
ketika rasa syukurnya tak terkalahkan oleh rejeki halalnya dan sikap ketika sabarnya
tak terkalahkan oleh rejeki haramnya.”
Para ulama telah menjelaskan bahwa makna dari mengangggap rendah hal-
hal keduniaan yang disebut pada sejumlah ayat al-Qur’an dan hadis bukanlah
menganggap rendah pada hal keduniaan itu sendiri melainkan hanya untuk
mengingatkan agar hati tak tersibukkan dengan hal-hal seperti itu yang pada
akhirnya hal tersebut dijadikan tujuan bagi segenap kemungkinan-kemungkinan
yang ada sehingga ia malah melupakan tujuan yang paling mendasar yaitu meraih
ridha Allah swt.
Alangkah indahnya kenikmatan dunia jika bisa dijadikan hanya sebagai
pijakan bagi seorang mukmin dan lantaran untuk dapat sampai kepada Allah.
Alangkah malangnya keindahan dunia ini kalau pada akhirnya hanya dijadikan
sebagai tujuan utama dan barang sesembahan. Dalam hal ini syaikh al-Mana>wi>
pernah berkata:
Hal-hal keduniaan tak boleh dicaci dari sisi keduniaan itu sendiri karena ia
merupakan ladang panen bagi kehidupan kelak di akhirat; barangsiapa yang
dapat menjaga dengan ketentuan-ketentuan syariah ia akan berhasil kelak di
akhirat.45
Zuhud merupakan kedudukan yang terkait dengan hati yang mempunyai
tingkatan yang tinggi karena ia adalah mengosongkan hati dari segenap
ketergantungan dari yang selain Allah maka untuk bisa sampai ke sana merupakan
hal yang sangat penting dan membutuhkan usaha-usaha dan perantara-perantara
45Al- Mana>wi, Faid{u al-Qadi>r Syarh al-Ja>mi’ al-S{agi>r, juz IV, h. 72.
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yang besar. Salah satu dari usaha dan perantara itu adalah dengan berguru kepada
seorang mursyid yang akan menuntun sang muri>d46 untuk ditunjukkan kepada
sebuah jalan yang benar dan memindahkannya dari satu maqa>m ke maqa>ma>t yang
lain dengan segenap ketersingkapan pengetahuan spiritual dan menjauhkan dari hal-
hal yang menjerumuskan langkahnya.
Betapa banyak orang yang salah dalam menjalani dunia tarekat, sehingga
ketika menjalani zuhud mereka cenderung memakai baju yang lusuh bertambal,
memakan makanan yang tak layak, tak mencari nafkah halal, dan merasa iri dengan
kaum hartawan, hati mereka dijubal oleh ketamakan akan kemegahan dunia namun
ia menyangka bahwa mereka adalah orang yang zuhud. Mereka terjerumus ke dalam
hal-hal demikian karena mereka berjalan tanpa adanya seorang penunjuk jalan
(musryid) yang mempunyai pengalaman spiritual yang luas.
Dalam hal ini, syeikh al-Mana>wi berkata:
Zuhud adalah kehampaan hati dari hal-hal keduniaan, bukannya tangan yang
papa. Banyak orang tak mengerti akan hal ini dan menyangka bahwa zuhud
adalah menjauhi barang yang halal, menjauhi manusia, menyia-nyiakan hak-
hak, memutuskan hubungan sanak-kekeluargaan, berpaling dari manusia,
mencemoh kaum hartawan sedang hatinya dipenuhi oleh hal-hal keduniaan
setinggi gunung yang menjulang. Mereka tidak nengerti bahwa zuhud adalah
masalah hati dan pokoknya adalah nemangkas syahwat hati. Jika orang-orang
meninggalkan hal-hal keduniaan hanya dengan segenap indera-indera lahiriah
saja dan nenyangka bahwa dengan demikian mereka telah menyempurnakan
zuhud, maka pada akhirnya hal itu akan membuat mereka mencaci-maki para
pemimpin.47
Betapa banyak orang-orang yang sibuk dengan hal-hal keduniaan dan
bergelimang kesenangan-kesenangannya sehingga pada akhirnya hatinya terpenuhi
46Mursyid adalah pembimbing/guru spiritual sedangkan Muri>d adalah seorang pemula yang
baru memasuki dunia spiritual.
47Al-Mana>wi, Fayd{u al-Qadi>r Syarh al-Ja>mi’ al-S{agi>r, juz III, h. 73.
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oleh dunia dan sanggup menghabiskan semua waktunya dengan mengumpulkan
segenap barang-barang keduniaan tersebut. Namun, meski demikian, ia menyangka
bahwa ia telah berhasil meraih sebuah tingkatan zuhud dalam hatinya dan
menyatakan bahwa mereka mengerti akan hakekat zuhud meski seringkali mereka
ditegur oleh orang-orang yang benar-benar mengerti akan zuhud tersebut yang dapat
dijadikan sebagai cermin yang benar untuk menyingkap hakekat sifat-sifat mereka
dan menunjukkan mereka menuju zuhud yang sebenarnya.
Perlu ditegaskan bahwa sebagian para mursyid terkadang menyifati sebagian
muri>d-nya, pada satu corak usaha tertentu yang bertujuan untuk mengosongkan hati
mereka dari ketergantungan akan hal-hal keduniaan, dengan sebuah pengobatan yang
mendasar dan temporal. Mereka menganjurkan kepada para muri>d-nya untuk makan
hanya dengan ala kadarnya atau memakai pakaian yang sangat sederhana untuk
sekedar menghilangkan kecintaannya kepada hal-hal keduniaan. Mereka juga
dianjurkan untuk berlaku dermawan dengan menyedekahkan hartanya dengan jumlah
yang banyak dengan tujuan untuk menghilangkan rasa kikir dan ketergantungan diri
kepada harta. Cara-cara penyembuhan seperti ini merupakan hal yang sangat
mendasar dan bermanfaat selama disandarkan pada pendapat dan bimbingan sang
mursyid, karena semua itu bukan merupakan tujuan utama, pada hakekatnya sendiri
hal itu hanya merupakan perantara menuju kepada tingkatan zuhud yang hakiki.
Kehidupan nabi yang selalu makan dengan ala kadarnya, menekan perutnya
dengan batu untuk menahan rasa lapar meski gunung telah menawarkan dirinya
untuk berubah menjadi emas tak ada lain kecuali untuk menunjukkan bahwa hal-hal
di atas sangat penting. Dalam hal ini, imam al-Junaid berkata, "Kami tidak
mengambil tasawuf dari cerita dan kata orang, akan tetapi kami mengambil tasawuf
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dari usaha menahan rasa lapar, meninggalkan hal-hal keduniaan, dan memutuskan
dari berlaku megah-megahan. Karena pada dasarnya tasawuf adalah sifat dan cara
bersibuk dengan Allah swt. dan asal-pangkalnya adalah tak menggantungkan diri
dari hal-hal keduniaan, seperti yang pernah dituturkan oleh Haritsah: “Saya
kosongkan hatiku dari hal-hal keduniaan; saya mengisi malam-malamku dengan
mata terjaga dan mengisi hari-hariku dengan rasa haus.”48
Begitu juga yang dilakukan oleh seorang sufi yang agung, syeikh ’Abdul
Qa>dir al- Jila>ni, terhadap para muridnya pada permulaan perjalanan spiritual mereka
bahwa mereka harus ber-muja>hadah terhadap hawa nafsu, membiasakan diri untuk
melakukan hal-hal yang berat, sabar, dan hidup bersahaja. Setelah itu mereka
dibimbing untuk diajak memasuki zuhud hati ketika mereka telah berhasil
merasakan bahwa tidak ada bedanya antara kaya dan miskin, meminta dan memberi,
dan mengosongkan hatinya dari hal-hal yang selain Allah.
Para tokoh sufi telah menunjukkan kepada manusia atas hal-hal yang dapat
membantu mereka agar dapat meraih tingkatan zuhud, diantarnya adalah:
1. Menyadari bahwa dunia itu fana yang mudah sirna dan hanya khayalan
yang lewat sejenak. Oleh karena itu ia hanya persiapan untuk berangkat menuju
akhirat, baik ia akan masuk dalam kenikmatan atau siksaan yang pedih. Dengan
demikian manusia akan dapat melihat hasil dari perbuatannya. Jika baik, akan
mendapat balasan yang baik pula, namun jika kejahatan yang dilakukan iapun akan
mendapat balasan yang setimpal. Diriwayatkan dari ’Abdullah bin Syuhair, ia
berkata: “Saya pernah berkunjung kepada nabi ketika beliau sedang membaca ayat:
48As-Sulla>mi, T{abaqa>t as-S{u>fiyyah, h. 158.
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“Bermegah-megahan telah melalaikan kamu,”49. Beliau kemudian bersabda:
“Keturunan Adam berkata: Oh hartaku! Hartaku! Hai keturunan Adam, apakah
kamu mempunyai harta kecuali yang kamu makan kemudian sirna, apa yang kamu
pakai kemudian akan rusak, atau yang kamu sedekahkan?50
Abu> al-Mawa>hib al-Sya>zili>y pernah berkata: ”amal ibadah seorang muri>d
dengan diiringi kecintaannya pada hal-hal keduniaan merupakan sesuatu yang
menyibukkan hati dan melelahkan segenap indera lahiriah. Hal itu meski terlihat
megah berlimpah, namun di mata Allah adalah sesuatu yang remeh.” Menyadari
bahwa setelah kehidupan dunia terdapat kehidupan yang begitu agung tak terkirakan
namun juga yang dahsyat, yakni akhirat, Allah berfirman: ”Katakanlah kesenangan
di dunia ini hanya sebentar dan akhirat itu lebih baik untuk orang-orang yang
bertakwa, dan kamu tidak akan dianiaya sedikitpun”.51.
Oleh karena itu para guru sufi selalu menganjurkan kepada para murid
mereka untuk segera memalingkan hatinya dari kemegahan dunia dan menghadap
kepada kehidupan akhirat, kepada surga berikut nikmat-nikmatnya, dan bersimpuh
di hadapan kebesaran Allah swt. Dengan demikian mereka telah menapaktilasi
tradisi hidup dari kaum salaf shalih yang rela berkorban, bermujahadah, dan
mengekang hawa nafsu dan tidak terlena dengan gemerlapnya kehidupan yang fana
ini.
Prinsip mereka adalah apa yang pernah dilantunkan oleh sebagian kaum sufi
dalam nyayian sufi mereka:
49Departemen Agama, al-Qur’an dan terjemahnya, h. 600.
50Diriwayatkan oleh imam Muslim dalam kita>b az-Zuhd.
51Departemen Agama, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 90.
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Jangan perhatikan istana-istana yang megah itu, perhatikanlah tulang yang
semakin rapuh ketika engkau berjalan
Ketika engkau teringat akan germelapnya dunia Segera katakan: Saya segera
datang kepadamu wahai kampung akhirat.
3. Menyadari bahwa bagi seorang mukmin, zuhud di dunia tak harus
meninggalkan sejumlah kewajiban yang menjadi tanggung jawabnya; bahwa
kesungguhan mereka untuk berzuhud tak dapat memenuhi kewajiban-kewajiban
yang belum mereka laksanakan. Bahwa kebenaran zuhud yang mereka pegang teguh
tak dapat mereka gunakan untuk menyalahkan diri mereka bahwa kesalahan zuhud
yang telah mereka lakukan tidak bisa digunakan untuk membenarkan sejumlah
kesalahan mereka.
Intinya zuhud adalah sebuah maqa>ma>t yang tinggi karena ia merupakan
sebab untuk bisa sampai kepada Allah. Imam Syafi'iy pernah berkata: “Hendaknya
kamu berlaku zuhud, karena zuhud bagi seorang yang bersikap demikian lebih indah
dari pada orang yang berhiaskan dengan indahnya hiasan”.52
Oleh karena itu, para guru sufi telah berhasil meraih kedudukan zuhud dan
beranjak setapak demi setapak pada apa yang telah diucapkan oleh Ibnu Aji>bah
bahwa zuhudnya kaum awam adalah meninggalkan kelebihan harta dari yang ia
butuhkan, sedangkan zuhudnya kaum kha>s adalah meninggalkan segala apa yang
menghalangi untuk mendekatkan diri kepada Allah dalam keadaan apapun. Adapun
zuhudnya kaum kha>s al-kha>sah adalah meninggalkan sesuatu yang selain Allah
dalam setiap waktu.
52Al-Mana>wi, Fayd{u al-Qadi>r Syarh al-Ja>mi’ al-S{agi>r, juz IV, h. 73.
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Zuhud adalah sebab yang memungkinkan untuk bisa berjalan dan sampai
pada Allah, karena hati tak akan dapat menempuh perjalanan spiritual jika ia masih
sibuk dengan sesuatu selain Allah.
B. Geneologi Pemikiran Hamka Tentang Zuhud
Pada awal timbulnya, tasawuf mempunyai maksud yang suci, yaitu hendak
memperbaiki budi pekerti manusia. Semua orang bisa menjadi sufi, tidak perlu
memakai pakaian tertentu, atau memakai bendera tertentu, atau menyendiri sekian
hari lamanya di dalam kamar, atau mengadu kening dengan kening guru.
Di zaman Nabi Muhammad saw. semua orang menjadi sufi. Nabi dan para
sahabatnya, semuanya memiliki akhlak yang tinggi, berbudi mulia, sanggup
menderita lapar dan haus. Jika mereka beroleh kekayaan, tidaklah melekat dalam
hati mereka. Suasana kehidupan mereka serba biasa, namun mereka tidak menamai
dirinya sebagai sufi.
Ketika Islam melebarkan sayap ke berbagai wilayah, bangsa, dan peradaban,
maka ajarannya pun berbenturan dengan budaya setempat. Oleh karena itu,
kemurnian ajaran Islam sebagaimana yang terjadi pada masa Nabi, sudah banyak
mengalami perubahan dan penyelewengan. Termasuk yang mengalami hal demikian
adalah ajaran tasawuf.
Tidak dapat disangkal bahwa ajaran tasawuf yang datang ke Indonesia sudah
banyak menyeleweng dari pangkalnya. Hal itu disebabkan karena, ajaran tasawuf
yang datang ke negeri ini telah melewati berbagai daerah. Akibatnya, budaya-
budaya lokal yang dilewatinya ikut mewarnai ajaran-ajarannya. Salah satu
contohnya adalah pembawa tarekat Idrisiyyah yang berasal dari Hadramaut, selain
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mereka membawa mazhab Syafi’i, juga membawa pemujaan kubur dan pemujaan
wali.53
Demikian pula dalam perkembangan selanjutnya, budaya setempat telah
mempengaruhi ajaran tasawuf, seperti ulama-ulama penyiar Islam di Jawa yang
terkenal dengan Wali Songo, pada umumnya adalah guru-guru tasawuf yang
menyesuaikan ajarannya dengan kehendak politik daerah Jawa. Hal yang sama juga
dilakukan oleh Datuk ri Tiro, ketika menyebarkan Islam di wilayah Bulukumba, ia
menyesuaikan diri dengan kepercayaan masyarakat yang sangat gemar pada aliran
kebatinan.
Perlu dicatat bahwa ajaran tasawuf di Indonesia mengalami perkembangan
yang cukup pesat, hal itu disebabkan oleh adanya kesesuaian antara jiwa bangsa
Indonesia dengan ajaran tasawuf. Namun, harus diakui bahwa ajaran tasawuf yang
datang dan berkembang di Indonesia telah keluar dari ajaran aslinya, yaitu ajaran
tauhid. Melihat kenyataan di atas, Hamka berusaha semaksimal mungkin untuk
memurnikannya kembali ajaran-ajaran tasawuf yang sudah mengalami
penyelewengan tersebut.
Sebagai realisasi dari upayanya memurnikan kembali ajaran tasawuf, Hamka
menulis beberapa karya yang berkenaan dengan tasawuf. Seperti beberapa pokok
pikiran yang terdapat dalam bukunya, Tasauf Modern, antara lain:
53Hamka, Tasauf; Perkembangan dan Pemurniannya (Cet. II; Jakarta: Pustaka Panjimas,
1993), h. 78-84.
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Pertama, tentang “Harta Benda dan Kekayaan”
Untuk mendekatkan diri sedekat-dekatnya kepada Tuhan, seorang sufi harus
menempuh beberapa tahap, antara lain al-zuhd dan al-faqr. Untuk tahap pertama,
seseorang harus mengabaikan kehidupan duniawi, sebab dunia dengan segala
kehidupan materialnya adalah sumber kemaksiatan dan penyebab terjadinya segala
kejahatan yang menimbulkan kerusakan dan dosa. Sedangkan tahap kedua,
seseorang harus bersikap tidak memaksa diri untuk mendapatkan sesuatu, tidak
menuntut lebih dari apa yang telah dimiliki, atau melebihi dari kebutuhan primer.
Bagi Hamka, harta benda sangat perlu dalam melakukan pendekatan kepada
Tuhan. Banyak kejadian orang yang suci hatinya, tinggi maksudnya ingin berbuat
baik kepada orang lain, tetapi cita-citanya itu terhalang karena tidak memiliki harta
yang memadai. Bagaimana mungkin seseorang bisa memiliki pakaian untuk dipakai
beribadah, atau dapat membayar zakat dan naik haji, jika ia tidak memiliki harta.
Di samping itu, kesehatan fisik dan jiwa juga sangat menentukan dalam
mendekatkan diri kepada Tuhan. Orang yang sakit fisik atau jiwanya, pikirannya
akan menjadi kacau, sehingga ia tidak akan mampu mengkonsentrasikan diri
beribadah kepada Tuhan. Untuk menjaga kesehatan secara maksimal, tidak terlepas
dari perlunya memiliki harta yang cukup.
Namun demikian, Hamka menggarisbawahi bahwa orang yang sedikit
keperluannya, itulah orang yang paling kaya. Sebaliknya, orang yang paling banyak
keperluannya, itulah orang yang paling miskin. Jadi, pada hakekatnya, kekayaan dan
kemiskinan itu tergantung pada kebutuhan dan ketenteraman hati seseorang.
Kedua, Qana’ah. Qana’ah ialah menerima dengan cukup. Maksudnya,
seseorang harus memagar apa yang dimilikinya dan tidak menjalar pikirannya
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kepada apa yang dimiliki oleh orang lain. Bukanlah qana’ah jika menerima apa
adanya dan tidak mau berusaha lagi, melemahkan hati, memalaskan pikiran, serta
mengajak berpangku tangan. Akan tetapi, qana’ah adalah modal yang paling teguh
untuk menghadapi kesungguhan hidup untuk mencari rezki yang halal.
Ketiga, Tawakkal, dalam kehidupan sufi, tawakkal adalah selain
menyerahkan diri sepenuhnya kepada Tuhan, juga tidak meminta, tidak menolak dan
tidak menduga-duga. Nasib apapun yang diterima, itu adalah karunia dari Tuhan.
Menurut mereka, sikap ini akan berimplikasi pada keadaan jiwa yang tenang, berani,
dan ikhlas dalam menjalani hidupnya.
Bagi Hamka, makna tawakkal adalah penyerahan diri kepada Tuhan tanpa
terlepas dari hukum alam-Nya (sunnatullah). Sebagai contoh, sebelum keluar rumah,
pintu dikunci sambil bertawakkal kepada Tuhan. Sebaliknya, bukanlah tawakkal jika
seseorang yang duduk di bawah dinding yang hendak runtuh.
Untuk memperkuat pendapatnya, ia mengutip sebuah riwayat yang pernah
terjadi di zaman Rasulullah. Seorang Arab Badwi yang datang menghadap kepada
beliau tanpa mengikat ontanya, dengan dasar tawakkal kepada Tuhan. Rasulullah
menyanggah perbuatan orang tersebut sambil bersabda: “Ikatlah dahulu ontamu
barulah bertawakkal”.
Kelompok sufi terbagi dalam 3 kelompok. Pertama, para sufi yang berhenti
hanya sebatas tujuan moral saja, yaitu meluruskan jiwa, mengendalikan kehendak
yang membuat manusia hanya konsisten terhadap keluhuran moral. Tasawuf yang
begini lebih bersifat mendidik, yang ditandai dengan coraknya yang praktis. Kedua,
para sufi yang bertujuan mengenal Allah secara lebih dekat. Untuk merealisasikan
tujuan ini dibutuhkan syarat-syarat khusus menuju penyikapan langsung (kashf).
121
Ketiga, para sufi yang mengembangkan ajarannya dengan disertai filosofis.54 Dari
pembagian ini dapat diketahui bahwa tasawuf Hamka termasuk kategori yang
pertama karena Hamka bukanlah seorang yang telah mengalami perjalanan ruhani,
namun ia dapat menerima dan mengamalkan tasawuf sebagai jalan untuk
mendekatkan diri pada Allah, selama ajarannya masih dalam koridor keislaman yang
berdasar pada al-Qur’an dan as-Sunnah. Kemudian ia pun mengkontekstualisasi dan
menginterpretasikannya kembali hingga lebih mudah diterima oleh masyarakat
modern.
Hamka mendefinisikan tasawuf dengan kehendak memperbaiki budi dan
men-“shifa’-kan (membersihkan batin)”. Sedangkan mengapa Hamka menamai
“tasawuf”-nya itu sebagai “tasawuf modern”, dia menjelaskan dengan kalimat-
kalimat berikut: ”kita diberi keterangan yang modern, meskipun asalnya terdapat
dari buku-buku Tasawuf juga. Jadi Tasawuf Modern yang kita maksudkan adalah
keterangan ilmu Tasawuf yang dipermodern.55 Tidak dapat dipungkiri ajaran
tasawuf sudah banyak terkontaminasi dengan hal-hal di luarnya baik yang
menjadikannya lebih positif ataupun negatif, di sini Hamka hendak mengembangkan
tasawuf yang berbasis syari’at Islam, dengan penekanan bahwa setiap individu wajib
melaksanakan tasawuf dalam rangka pencapaian budi pekerti yang baik. Selanjutnya
Hamka menamakan tasawufnya dengan nama ‘Tasawuf Modern’, agaknya istilah
‘tasawuf modern’ merupakan lawan terhadap istilah ‘tasawuf tradisional’, sehingga
Hamka mendasarkan tasawufnya pada prinsip tauhid. Walaupun corak pemikiran
Hamka seakan mengacu pada tasawuf falsafi, mengingat konsepsi tentang Tuhan
54Abu> al-Wafa’ al-Ghanimi al-Taftzani, Sufi dari Zaman ke Zaman. terj. Ahmad Rofi
Utsman (Bandung: Pustaka, 1985), h. 7.
55Mohammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 164-165.
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merupakan perkembangan lebih lanjut dari pemikiran para ahli kalam dan filosof.
Hamka pun mengaku sendiri dalam tasawuf modernnya, bahwa itu bukan ciptaan
otaknya mengingat beliau masih muda dan sedikit pengetahuannya akan tetapi, itu
hanyalah di tilik dari buku karangan ahli ahli filsafat dan tasawuf islam di
bandingkan dengan al-Qur’an dan Hadits. Hamka mereformulasikan konsep ilmu
tasawuf dengan caranya sendiri, hal ini karena ketidak inginannya melihat umat
Islam lemah di bidang ekonomi , akhirnya Hamka merumuskan dan memberikan
wajah baru dalam dunia tasawuf yang sama sekali tidak mendakwahkan untuk
meninggalkan urusan dunianya. Sebenarnya munculnya tasawuf Hamka tak lebih
dari sekedar solusi agar umat Islam tidak menyalah artikan zuhud yang harus
meninggalkan dunia.
Hamka dalam beberapa kitab tasawuf yang dikarangnya mengakui bahwa
tasawuf banyak dirusak orang dalam bentuk bid’ah dan sebagainya maka beliau
menghimbau agar tasawuf baik isi dan prakteknya kembali pada al-Qur’an dan al-
Hadits (sunnah Rasulullah).56 Dengan demikian, sebenarnya positif dan negatif
tasawuf Hamka adalah sangat bergantung bagaimana ia dipraktikkan. Hamka
memerinci beberapa hal sebagai berikut:
1) Tasawuf menjadi negatif, bahkan sangat negatif jika tasawuf:
a) Dilaksanakan dengan bentuk kegiatan yang tidak digariskan oleh ajaran
agama Islam yang terumus dalam al-Qur’an dan as-Sunnah, seumpama
mengharamkan pada diri sendiri terhadap hal-hal yang oleh Allah s.w.t
sendiri dihalalkan, yang hal ini sudah mulai bersinggungan dengan
kawasan peka yaitu “kawasan i’tiqadiyah”
56Mustofa, Akhlak Tasawuf (t.c. Bandung: Pustaka Setia, 1997), h. 290.
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b) Dilaksanakan dalam wujud kegiatan yang dipangkalkan terhadap
pandangan bahwa “dunia ini harus dibenci”, justru pandangan semacam
itu telah nampak melembaga dalam kalangan penganut tarekat.
2) Tasawuf akan menjadi positif, bahkan sangat positif kalau tasawuf:
a) Dilaksanakan dalam bentuk kegiatan keagamaan yang searah dengan
muatan-muatan peribadahan yang telah dirumuskan sendiri oleh al-
Qur’an dan as-Sunnah: mana yang diwajibkan dan dihalalkan akan
dikerjakan dan mana yang diharamkan dikerjakan ditinggalkan;
sementara itu wajah peribadatan musti berkorelasi antara ibadah yang
“hablun minallah” (ibadah murni) dengan ibadah yang “hablun minannas”
(ibadah sosial nyata);
b) Dilaksanakan dalam bentuk kegiatan yang berpangkal pada kepekaan
sosial yang tinggi dalam arti kegiatan yang dapat mendukung
“pemberdayaan umat Islam” agar kemiskinan ekonomi, ilmu
pengetahuan, kebudayaan, politik, dan mentalitas, yang dengan demikian
kalau umat Islam ingin berkorban maka ada hal atau barang yang akan
dikorbankan, kalau akan mengeluarkan zakat maka ada bagian kekayaan
yang akan diberikan kepada orang yang berhak dan sebagainya; untuk itu
bukan tradisi pandangan tarekat yang cenderung membenci dunia yang
patut diangkat kembali, melainkan roh asli “tasawuf” yang semula
bermaksud untuk zuhud terhadap dunia, yaitu sikap hidup agar hati tidak
“dikuasai” oleh keduniawian.
Dengan memperhatikan rincian kemungkinan-kemungkinan tasawuf menjadi
negatif atau positif diatas, Hamka menyimpulkan bahwa tasawuf yang bermuatan
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zuhud yang benar, dilaksanakan lewat peribadatan dan i’tiqad yang benar, mampu
berfungsi sebagai media pendidikan moral yang efektif.
Dari kesimpulan tersebut, Hamka lalu menawarkan pendapatnya yaitu
bahwa:
1) Tasawuf yang patut diintroduksi dan diamalkan ”zaman modern” adalah
tasawuf yang memiliki ciri berikut:
a) Bermuatan memahami, menyadari dan menghayati zuhud yang tepat
seperti yang dicontohkan oleh Rasulullah s.a.w yang cukup sederhana
pengertiannya, yaitu: memegang sikap hidup dimana hati tidak berhasil
“dikuasai” oleh keduniawian.
b) Sikap hidup zuhud tersebut diambil dari hasil pemahaman terhadap
makna di balik kewajiban peribadatan yang diajarkan resmi dari agama
Islam, karena dari peribadatan itu dapat diambil makna metaforiknya,
yang tentu saja peribadatan berdasarkan I’tiqad yang benar.
c) Sikap zuhud yang dilaksanakan berdampak mempertajam kepekaan
sosial yang tinggi dalam arti mampu menyumbang kegiatan
pemberdayaan umat (social empowering), seperti bergairah
mengeluarkan zakat dan infaq sebergairah menerima keuntungan dalam
kerja dan sebagainya.
2) Memfungsikan tasawuf yang bersemangat juang seperti yang terumus di atas
perlu dibahasakan (diartikulasikan) secara modern.57
Dari paradigma di atas maka konsepsi zuhud Hamka dapat menjawab
permasalahan di atas. Yaitu dengan jalan meninggalkan hal-hal yang berlebihan,
57Mohammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 177-180.
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walaupun halal, menunjukkan sikap hemat, hidup sederhana, dan menghindari
berlebih-lebihan, kemewahan atau pemilikan harta yang lebih bernilai sebagai
promotor status dari pada sebagai harta kekayaan produktif. Zuhud juga dapat
melahirkan sikap menahan diri memanfaatkan harta untuk kepentingan produktif.
Zuhud mendorong untuk mengubah harta bukan saja aset ilahiyah yang mempunyai
nilai ekonomis, tetapi juga sebagai aset sosial dan mempunyai tanggung jawab
pengawasan aktif terhadap pemanfaatan harta dalam masyarakat. Tasawuf akan
menjadi sangat positif jika dilakukan dalam bentuk kegiatan yang berpangkal pada
kepekaan sosial yang tinggi. Dalam arti, kegiatan mendukung pemberdayaan umat
agar berbagai kemiskinan yang melanda umat Islam bisa teratasi dengan baik.
Namun tasawuf akan menjadi sangat negatif ketika dilaksanakan dengan berbentuk
kegiatan yang tidak digariskan oleh ajaran agama Islam yang terumus dalam al-
Qur’an dan as-Sunnah dan diwujudkan dalam kegiatan yang dipangkalkan terhadap
pandangan bahwa dunia ini harus dibenci.
Struktur tasawuf ada empat, dan Hamka mendefinisikan sebagai berikut:
1. Konsep tentang Tuhan dan manusia serta hubungan antara keduanya, aqidah
“tauhid” (mengesakan Allah s.w.t) bahwa Allah s.w.t bersifat transenden secara
mutlak. Hubungan manusia mestilah antara “khaliq” (Pencipta, Allah s.w.t.) dan
“makhluk” (yang diciptakan), dan oleh karena itu ada yang disembah (Ma’bud)
yaitu Allah s.w.t. dan ada yang menyembah (‘abid), yaitu manusia. Oleh sebab
itu manusiaharus beribadah sesuai yang telah diturunkan oleh Allah s.w.t.
sendiri lewat al-Qur’an dan as-Sunnah. Proses-proses hidup secara sufi harus
berdasar aqidah “tauhid” ini.
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2. Jalan tasawuf, Hamka memilih jalan tasawuf dengan mengedepankan makna
tasawuf sebagai sikap zuhud yang dapat dilaksanakan lewat peribadatan resmi
(seperti shalat, siyam, zakat, infaq, dan sebagainya) dan akidah yang benar
(prinsip “tauhid”)
3. Penghayatan tasawuf, bagi Hamka jalan tasawuf itu adalah peribadatan resmi
yang telah diajarkan al-Qur’an dan as-Sunnah (yang disistematisasikan oleh
para faqih (fuqaha’)) sebagaimana terjadi dalam sejarah (seperti shalat, siyam,
zakat, infaq, dan sebagainya), maka jika jalan tasawuf yang termuat dalam
peribadatan itu berhasil dilaksanakan dengan sungguh-sungguhnya maka jalan
tasawuf tersebut akan menghasilkan (membuahkan) pengalaman tasawuf yang
berupa taqwa.
4. Refleksi pekerti tasawuf, Hamka menghendaki agar zuhud yang dijalankan,
yaitu dalam berkehidupan bertasawuf, utamanya dalam menjalankan
peribadatan sehari-hari, dapat melahirkan sikap etos sosial yang tinggi,
kepekaan sosial yang tinggi. Dengan demikian, derajar yang diperoleh oleh si
sufi bukan karena “karamah” dalam arti magis, tetapi “karamah” dalam arti
sosio-religius, yakni kehormatan karena kiprah dan jasa sosial yang dimotivasi
oleh dorongan kesalehan beragama.58
Secara garis besar, konsep sufistik yang ditawarkan Hamka adalah sufisme
yang berorientas “ke depan” yang ditandai dengan mekanisme dari sebuah sistem
ketasawufan yang unsur-unsurnya meliputi: prinsip “tauhid”, dalam arti menjaga
transendensi Tuhan dan sekaligus merasa “dekat dengan Tuhan”. Memanfaatkan
58Mohammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka, h. 182-192.
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peribadahan sebagai media bertasawuf. Dan menghasilkan refleksi hikmah yang
berupa sikap positif terhadap hidup dalam wujud memiliki etos sosial yang tinggi.
C. Siginifikansi Zuhud Hamka dalam Kehidupan Modern
Peradaban modern yang bermula di Barat sejak abad XVII merupakan awal
kemenangan supremasi rasionalisme dan empirisme dari dogmatisme agama.59
Kenyataan ini dapat difahami karena abad modern Barat cenderung memisahkan
ilmu pengetahuan dan filsafat dari agama yang kemudian dikenal dengan jargon
sekularisme. Perpaduan antara rasionalisme dan empirisme dalam satu paket
epistimologi melahirkan yang oleh T.H. Huxley disebut, Scientific method (metode
ilmiah).
Penemuan metode ilmiah yang berwatak empiris dan rasional secara
menakjubkan membawa sains yang luar biasa canggihnya sehingga melahirkan
kemudahan, disamping melahirkan kehidupan dan paradigma pemikiran baru.60
Fenomena serba mudah dan baru ini merupakan wujud akselerasi dari pemikiran
Filsafat Barat Modern.
Filsafat Barat Modern memandang manusia bebas dari segala kekuatan di
luarnya, dan kebebasan itu terjadi lewat pengetahuan rasional. Manusia seolah
digiring untuk memikirkan dunia an-sich sehingga Tuhan, surga, neraka, dan
persoalan-persoalan eskatologis tidak lagi menjadi pusat pemikiran. Mereka menjadi
bebas dari segala macam magis, religi, kepercayaan dan semua mereka anggap
59Mohammed Arkoun, Nalar Islami dan Nalar Modern: Berbagai Tantangan dan Jalan Baru
(Jakarta: INIS, 1994), h. 4.
60Akbar S. Ahmed, Postmoderenisme and Islam (Newyork: Routledge, 1992), h. 29.
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irrasional.61 Manusia diangkat martabatnya menjadi makhluk bebas dan otonom
sebagaimana tergambar dalam pemikiran Descartes62, Immanuel Kant63, Sartre64 dan
Frederich Nietzche.65
Atas dasar itu, abad modern menyiratkan zaman ketika manusia menemukan
dirinya sebagai kekuatan yang dapat menyelesaiakan berbagai persoalan hidupnya.
Mereka cenderung melepaskan diri dari keterikatan dengan Tuhan (theomorphisme),
untuk selanjutnya membangun tatanan yang berpusat pada manusia
(antropomorphisme). Manusia dipandang sebagai makhluk bebas dan independen
dari Tuhan dan alam karena manusia menjadi tuan atas nasibnya sendiri. dari sini
terjadilah apa yang disebut dengan kultus persona. Sebagai kelanjutan dari kultus
persona ini adalah berkembangnya gagasan tentang kebebasan dan utopia, yang
berdiri sendiri tanpa dasar kosmis atau tanpa hubungan dengan The Higher
Consciousness. Akibat kultus persona ini adalah makin mendominasinya tekhnik
dalam kehidupan, dalam ideologi kapitalisme, yang berefek membebaskan dan
menciptakan-meminjam istilah Anthony Zieberfeld-abstract society,66 atau dalam
bahasa Rollo May disebut sebagai Manusia dalam Kerangkeng, satu istilah yang
61Imhamuddin, kebebasan manusia dalam perspektif barat dan islam , dalam jurnal Miqat,
IAIN Sumatera Utara-Medan, No. 84, 1984, h. 28.
62Descartes memandang manusia dapat membangun ilmu pengetahuan tanpa menghiraukan
realitas di luar rasio; manusia sebagai subjek pemikiran dan merupakan kekuasaan yang memikul
kenyataan.
63Immanuel Kant menyatakan bahwa manusia adalah makhluk bebas, merdeka dan tidak
perlu kuasa apapun yang datang dari dirinya.
64Sartre memandang  manusia sebagai makhluk yang memiliki kesadaran  dan hidup dalam
dunia kebebasan agar tetap berinteraksi.
65Frederich Nietzsche mengemukakan gagasan tentang Manusia Super (Uberman), agresif,
otonom, tuan pada dirinya sendiri, dan penentu mutlak perbuatannya sendiri.
66Ruslani, Wacana Spiritualits Timur dan Barat, (Yogyakarta; Qalam, 2000) h. viii-ix.
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menggambarkan salah satu derita manusia yang sedang dihipnotis atmosfer
modernitas. Pola hidup manusia menjadi serba dilayani oleh perangkat teknologi
yang serba otomat dan canggih, yang pada gilirannya akan membuat manusia lengah
dan tidak menyadari bahwa dimensi spiritualya terdistorsi. Kita sedang menyaksikan
tercabutnya akar spiritualitas dari panggung kehidupan global.
Di tengah kancah kehidupan global tersebut terdapat fenomena pada
kelompok sosial tertentu yang terperangkap katerasingan, yang dalam bahasa para
sosiolog disebut alienasi. Manusia modern seperti itu sebenarnya manusia yang
sudah kehilangan makna, manusia kosong, The Hollow Man. Para sosiolog
memandang bahwa gejala alienasi ini disebabkan oleh (a) perubahan sosial yang
berlangsung sangat cepat, (b) hubungan hangat antarmanusia telah berubah menjadi
hubungan yang gersang, (c) lembaga tradisional telah berubah menjadi lembaga
rasional, (d) masayarakat yang homogen telah berubah menjadi heterogen, dan (e)
stabilitas sosial telah berubah menjadi mobilitas sosial.67
Berbeda dengan para sosiolog, Hussein Nasr menilai bahwa alienasi ini
disebabkan karena peradaban modern yang bermula di Barat dibangun dari
penolakan (negationi) terhadap hakikat ruhaniyah secara gradual dalam kehidupan
manusia. Akibatnya, manusia lupa terhadap eksistensi dirinya sebagai ‘a>bid (hamba)
di hadapan Tuhan karena telaah terputus dari akar-akar spiritualitas. Hal ini
merupakan fenomena betapa manusia modern memiliki spiritualitas yang sangat
akut. Pada gilirannya, mereka cenderung tidak mampu menjawab berbagai persoalan
67Achmad Mubarok, Jiwa dalam Al-Qur’a>n (Jakarta: Paramadina, 2000), h. 6.
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hidupnya,68 dan kemudian terperangkap dalam kehampaan dan ketidakbermaknaan
hidup.
Pada era modern dewasa ini diharapkan terjadi banyak perubahan disegala
lini. Mulai dari ekonomi, hukum, pendidikan, birokrasi, politik dan lain sebagainya.
Tapi, kenyataan tidak sesuai dengan harapan. Harapan untuk menjadi lebih baik
ternyata malah sebaliknya. Dalam kehidupan masyarakatpun kesenjangan sosial
terjadi. Rasa peka terhadap kondisi sosial seakan sudah luntur. Yang kaya
memamerkan kekayaannya disekitar masyarakat yang hidup serba kekurangan.
Begitu juga fenomena yang terjadi di kalangan remaja, gaya hidup hedonis dan
glamour sudah melekat kuat dalam diri mereka. Walupun harta kekayaan yang
mereka gunakan bukan dari hasil jerih payah sendiri, mereka berbangga dan
sombong. Kuliah rasanya tidak keren jika tidak menggunakan mobil mewah, pakaian
dan aksesoris lain yang dikenakan pun tidak mau atau malu jika harganya murah.
Kebanyakan dari manusia sekarang lebih bangga hidup dengan gaya ke-Barat-
baratan dimana batasan halal dan haram tidak jadi acuan. Pola hidup materialisme
mendominasi di hampir semua lapangan kehidupan. Tolok ukur kesuksesan diukur
dari sejauh mana berhasil meraup sebanyak-banyak materi, tanpa memperhatikan
ukuran agama dan moral. Maka berlomba-lombalah setiap orang menjual diri dan
harga diri untuk meraih sebanyak-banyaknya materi. Dan mayoritas umat Islam
terimbas budaya materialisme itu. Maka tidak heran jika masyarakat kita berlomba-
lomba menjadi selebriti, menjual diri dan harga diri demi keuntungan materi semata.
Faktor utama terjadinya hal tersebut adalah sifat tamak, serakah yang
terdapat dalam diri manusia. Dan yang bisa melawan sikap tamak dan serakah
68Roger Graudi, The Balance Sheet of Western Philosofy in This Century” dalam Toward
Islamization of Disciplines (Malaysia: Islamic Institut of Thought, 1989), h. 397.
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adalah sikap zuhud. Ketika kita mendengar kata zuhud, mungkin yang terlintas
dalam pikiran kita adalah kehidupan yang jauh dari gemerlapan dunia. Atau
kehidupan yang menyepi dari keramaian dan hiruk pikuk kesibukan dunia, kehidupan
yang sederhana. Padahal sebenarnya belum tentu kehidupan yang demikian
dinamakan zuhud. Dan belum tentu juga kehidupan yang akrab dengan kemewahan
dan gemerlapan dunia bisa dikatan tidak zuhud.
Banyak orang yang salah paham terhadap zuhud. Banyak yang mengira kalau
zuhud adalah meninggalkan harta, menolak segala kenikmatan dunia, dan
mengharamkan yang halal. Zuhud bukanlah meninggalkan kenikmatan dunia, bukan
berarti mengenakan pakaian yang lusuh, dan bukan berarti miskin. Zuhud juga bukan
berarti hanya duduk di masjid, beribadah dan beribadah saja tanpa melakukan
kegiatan-kegaitan lainnya. Tidak demikian, karena meninggalkan harta adalah
sangat mudah, apalagi jika mengharapkan pujian dan popularitas dari orang lain.
Zuhud yang demikian sangat dipengaruhi oleh pikiran sufi yang berkembang di
dunia Islam. Kerja mereka cuma minta-minta mengharap sedekah dari orang lain,
dengan mengatakan bahwa dirinya ahli ibadah atau keturunan Rasulullah saw.
Padahal Islam mengharuskan umatnya agar memakmurkam bumi, bekerja, dan
menguasai dunia, tetapi pada saat yang sama tidak tertipu oleh dunia.
Zuhud adalah perbuatan hati. Oleh karenanya, tidak hanya sekedar
memperhatikan keadaan lahiriyah, lalu seseorang bisa dinilai sebagai orang yang
zuhud. Kadang kita tertipu dari penampilan. Banyak yang mengira dengan pakaian
sederhana, pakaian islami dia seorang zuhud. Sedang orang yang berpakaian necis,
132
berdasi tidak zuhud. Bisa saja sebaliknya. Karena hakekat zuhud adalah di hati orang
tersebut.
Zuhud bukan berarti juga meninggalkan dunia secara total dan menjauhinya.
Nabi Dawud dan Nabi Sulaiman, sebagai seorang penguasa mempunyai kekuasaan
yang luas sebagaimana yang disebutkan oleh Allah dalam Al-Qur’an. Para Shahabat
Nabi yang dijanjikan masuk surga, juga mempunyai istri-istri dan harta kekayaan,
yang di antara mereka ada yang kaya raya. Semuanya ini tidaklah mengeluarkan
mereka dari hakekat zuhud yang sebenarnya.
Abu> al-‘Abba>s as-Sira>j, ia berkata bahwa ia mendengar Ibra>hi>m bin Basyar,
ia berkata bahwa ‘Ali bin Fud}ail berkata, ia berkata bahwa ayahnya (Fud}ail bin
‘Iya>d}) berkata pada Ibn al-Muba>rak:
؟ اذ ﻒﻴﻛ ،ﻊﺋﺎﻀﺒﻟﺎﺑ ﰐﺄﺗ كاﺮﻧو ،ﺔﻐﻠﺒﻟاو ،ﻞﻠﻘﺘﻟاو ﺪﻫﺰﻟﺎﺑ ﺎﻧﺮﻣﺄﺗ ﺖﻧأ
Artinya:
“Engkau memerintahkan kami untuk zuhud, sederhana dalam harta, hidup
yang sepadan (tidak kurang tidak lebih). Namun kami melihat engkau




“Wahai Abu ‘Ali (yaitu Fud}ail bin ‘Iya>d}). Sesungguhnya hidupku seperti ini
hanya untuk menjaga wajahku dari aib (meminta-minta). Juga aku bekerja
untuk memuliakan kehormatanku. Akupun bekerja agar bisa membantuku
untuk taat pada Rabbku”.
Jadi, zuhud tidak berarti tidak memiliki apa-apa. Bahkan, jika tidak memiliki
apa-apa orang bisa menjadi peminta-minta. Dan ini berarti mengharap dunia. Sikap
zuhud ini bisa dimiliki siapa saja yang menginginkannya. Mulai dari orang miskin
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sampai orang kaya bisa memiliki sifat ini. Tapi, jangan menjadikan sifat zuhud
hanya ketika tertimpa kemiskinan. Artinya, karena miskin terpaksa zuhud. Seperti
istilah zuhud yang dikemukakan oleh Ibnu Khafi>f, “Zuhud adalah menghindari dunia
tanpa terpaksa.” Zuhud adalah tidak bersyaratkan kemiskinan. Bahkan terkadang
seorang itu kaya, tapi disaat yang sama diapun za>hid. Ustman bin Affan dan
Abdurrahman bin ‘Auf adalah para hartawan, tapi keduanya adalah para za>hid
dengan harta yang mereka miliki.
Zuhud menurut Nabi saw. serta para sahabatnya, tidak berarti berpaling
secara penuh dari hal-hal duniawi. Tetapi berarti sikap moderat atau jalan tengah
dalam menghadapi segala sesuatu, sebagaimana diisyaratkan firman Allah yang
berikut: “Dan carilah apa yang dianugerahkan Allah kepadamu dari (kebahagiaan)
negeri akhirat dan janganlah kamu melupakan bagianmu dari (kenikmatan)
duniawi”. Sementara dalam hadits disabdakan: “Bekerjalah untuk duniamu seakan
kamu akan hidup selamanya, dan bekerjalah untuk akhiratmu seakan kamu akan
mati esok hari”.
Yang jelas zuhud merupakan salah satu sikap untuk menjaga jarak dari dunia,
artinya kita menjadikan dunia sebagai sarana untuk beribadah, menggapai
kebahagiaan di akhirat, dan bukan menjadikannya sebagai tujuan hidup. Karena
kehidupan dunia hanyalah sementara, sesuai dengan firman Allah swt “Katakanlah
kesenangan di dunia ini hanya sebentar dan akhirat itu lebih baik untuk orang-orang
yang bertakwa dan kamu tidak akan teraniaya sedikitpun.” (QS. 4:77).
Sedang tanda-tanda orang zuhud menurut Imam Al-Ghazali, yaitu: pertama,
tidak bergembira dengan apa yang ada dan tidak bersedih karena hal yang hilang.
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Kedua, sama saja di sisinya orang yang mencela dan mencacinya, baik terkait
dengan harta maupun kedudukan. Ketiga, hendaknya senantiasa bersama Allah dan
hatinya lebih didominasi oleh lezatnya ketaatan.
Zuhud berarti tidak merasa bangga atas kemewahan dunia yang telah ada
ditangan, dan tidak merasa bersedih karena hilangnya kemewahan itu dari
tangannya. Jika kita melihat kehidupan sekarang kebanyakan masyarakat dan
pemimpin hidup dengan gaya hedonisme. Sehingga moral dan agama yang ada
dalam diri mereka tidak diperhatikan. Maka sifat zuhud ini sangat perlu ada dalam
setiap diri manusia. Untuk mencapai kemakmuran bersama. Karena pemimpin yang
kaya atau masyarakat yang kaya akan membantu rakyat yang hidupnya serba
kekurangan. Tidak hanya pamer kekayaan mereka.
Jadi, zuhud sangat penting ada dalam diri setiap manusia sepanjang zaman.
Untuk membentengi diri dari sifat rakus terhadap dunia yang mengakibatkan mereka
lalai terhadap kehidupan akhiratnya. Zuhud adalah sifat hati, bukan menampakkan
kelusuhannya atau kemewahannya dan seutama-utama zuhud adalah
menyembunyikan kehidupan zuhudnya itu.
Adapun beberapa manfaat dan pentingnya zuhud dalam kehidupan modern
adalah sebagai berikut:
1. Memarginilisasi kecintaan terhadap dunia
Jika kita memperhatikan kehidupan di dunia ini, banyak manusia hancur
dalam kehidupannya karena terlalu cinta dunia. Kecintaan manusia kepada dunia
membuat manusia seringkali melupakan penciptanya. Misalnya, manusia yang
karena kesibukan bekerja mengejar kebutuhan hidupnya seringkali melalaikan untuk
beribadah kepada-Nya.
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Dunia memang mempunyai daya pikat kepada manusia. Menurut Imam
Khomeini sebagimana yang dikutip oleh Rudhy Suharto dalam bukunya Renungan
Jumat; Meraih Cinta Ilahi, “manusia adalah putra alam fisik ini, alam menjadi
ibunya, dan ia adalah anak cucu air dan debu”. Cinta dunia telah tertanam dalam
hatinya sejak sejak awal perkembangan dan pertumbuhannya. Bersamaan dengan
pertumbuhannya, cinta ini kemudian bertambah. Karena adanya fakultas hawa nafsu
dan organ-organ untuk memperoleh kenikmatan yang dianugerahkan kepadanya oleh
Allah swt demi melestarikan individu dan bangsa, cinta ini tumbuh hari demi hari.
Menurut Hamka, Dunia merupakan tingkat eksistensi paling rendah dan
tempat perubahan, peralihan dan kemusnahan. Sedangkan akhirat menurutnya
menunjukkan kembalinya seseorang dari alam eksistensi yang lebih rendah ke yang
lebih tinggi, alam samawi, alam batiniah, yang merupakan tempat yang tetap, tidak
berubah dan abadi.69
Dua alam tersebut ada pada setiap individu. Yang pertama adalah alam
material, tempat perkembangan dan kemunculan yang merupakan tempat eksistensi
dunia wujud yang lebih rendah. Yang kedua adalah tingkat eksistensi yang
tersembunyi , batiniah dan samawi yang merupakan alam keberadaan ukhrawi yang
lebih tinggi.
Kehadiran alam dunia bukanlah untuk dinafikan. Eksistensi duniawi yang
merupakan alam keberadaan yang lebih rendah dan tidak sempurna dibanding
akhirat, namun selama ia menjadi ladang untuk latihan jiwa yang mulia dan sekolah
untuk mencapai kedudukan rohani yang lebih tinggi, ia menjadi lahan untuk
mengolah akhirat. Jika pengertian ini yang dipahami manusia , maka dunia
69Rudhy Suharto, Renungan Jumat; Meraih Cinta Ilahi (Cet. I; Jakarta: al-Huda, 2003), h.
139-140.
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merupakan alam keberadaan yang paling agung dan alam yang paling
menguntungkan bagi pecinta Tuhan dan para musafir di jalan akhirat.
Keberadaan alam ini menjadi begitu agung karena dengan alam materi
duniawi ini, terjadilah transformasi dan perubahan fisik dan ruhaniah. Jika Allah
tidak menjadikannya sebagai alam peralihan dan kemusnahan, maka jiwa yang tidak
sempurna tentu tidak akan dapat mencapai status kesempurnaan yang dijanjikan dan
tidak dapat menjangkau alam parmanen dan stabil.
Dengan demikian yang disebut dalam al-Qur’an dan hadis sebagai “dunia
yang hina” sesungguhnya tidak berlaku bagi dunia itu sendiri, tetapi yang
dimaksudkan adalah ketenggelaman di dalamnya, dan cinta, serta keterikatan
kepadanya. Ini menunjukkan bahwa manusia mempunyai dua dunia: yang satu
dikutuk sementara dan yang lain diagungkan dan dipuji.
Dunia akan menjadi tercela apabila seorang di bumi (tempat ia beraktifitas),
menjadikan kedudukan ruhaniah yang lebih tinggi dan kebaikan ruhaniah yang abadi
dipertaruhkan demi harta benda yang fana. Padahal tatanan yang ada ini dibuat demi
alam yang abadi (akhirat).
Imam al-Baqir mengatakan sebagaimana yang dikutip oleh Rudy Suharto
dalam buku yang berjudul Renungan Jumat; Meraih Cinta Ilahi bahwa “ luka yang
disebabkan tikaman dua serigala buas, yang satu menyerang dari depan dan yang
lain dari belakang, pada sekelompok kambing tanpa pengembala, tidak lebih cepat
dibandingkan dengan luka yang disebabkan oleh tikaman cinta dunia terhadap iman
seorang mukmin”. Dengan demikian, keterikatan hati dan kecintaan kepada dunia
adalah sama artinya dengan dunia yang dikutuk, dan makin besar keterikatan itu,
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makin tebal pula tirai antara manusia dan alam keagungan, serta makin tebal tirai
antara hati manusia dan penciptanya.
Manusia yang begitu cinta dunia akan memandang dunia ini sebagai tempat
kesenangan, kemewahan dan kematian sebagai akhir dari semua kegiatan itu,
meskipun ia diarahkan untuk yakin kepada akhirat, kemuliaannya, syarat-syaratnya,
pahala-pahalanya dengan argumen-argumen hukama’ dan sunnah para nabi, namun
hatinya tetap akrab dengannya dan tidak menerimanya, apalagi memperoleh
keyakinan akan kebenarannya.
Manusia dapat menjadi sedemikian cinta dunia karena keyakinannya akan
kesementaraan dunia, kematian sebagai kemusnahan dan kehidupan abadi kelak
tidak masuk ke dalam hatinya walaupun akal telah menerimanya. Memang hal yang
paling penting ialah bahwa keyakinan itu harus masuk ke dalam hati, dan kedudukan
yang paling baik adalah iman dengan keyakinan sempurna. Keyakinan yang kuat di
hati ini dapat dicontohkan pada kisah Nabi Ibrahim yang memohon kepada Allah
agar diberi kemantapan di hatinya.
Kemantapan di hati ini menjadi penting karena walaupun akal secara rasional
memiliki kepercayaan akan hari akhirat, namun jika hati tidak memiliki keyakinan,
maka kita tetap ingin hidup di dunia ini dan menolak pemikiran tentang kematian
dan tentang meninggalkan alam keberadaan yang rendah ini.
Cinta akan dunia dapat menghancurkan manusia, nabi juga telah
memperingatkan kita bahwa dirham dan dinar telah membinasakan orang-orang
terdahulu. Seandainya manusia tidak melakukan kejahatan lain, yang merupakan
sesuatu yang tidak mungkin atau hampir mustahil, keterikatan kepada dunia saja
sudah cukup untuk menyebabkan berbagai macam kejahatan.
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Di antara akibat buruk dari cinta dunia dan keterikatan kepadanya adalah
bahwa ia membuat manusia takut akan mati. Takut mati, sebagai cinta dari dunia
dan keterikatan kepadanya, adalah sangat tercela. Itu berbeda dengan takut akan hari
pembalasan, yang merupakan salah satu sifat mukmin sejati. Sebagian besar
penderitaan dan kepedihan yang dialami oleh orang yang sedang sekarat adalah
karena kuatnya ikatan duniawi itu, bukan rasa takut mati itu sendiri.
Keburukan besar lainnya yang disebabkan oleh cinta dunia adalah bahwa
kecintaan itu menghalangi manusia dari kegiatan religius, beribadah dan berdoa,
serta memperkuat nafsu jasmani. Ia menanamkan penolakan di dalam hatinya
terhadap perintah-perintah ruhaninya. Akibatnya, ia memperlemah keteguhan dan
kehendak, padahal salah satu rahasia dan tujuan ibadah serta kegiatan-kegiatan
religius adalah untuk membuat jasmani, organ-organ fisik dan instink-instink
alamiah tunduk kepada ruh, sehingga kehendak dapat mengendalikannya dan
memaksa jasmani untuk bertindak sesuai dengan kehendak ruh, dan mencegahnya
dari segala hal yang ingin dihindari oleh  ruh.
Manusia dalam hidupnya, seyogyanya berusaha agar ruh dapat mendominasi
jasmani. Jika organ fisik berada di bawah kendali ruh, maka apa saja yang diinginkan
ruh agar tubuh melakukannya, akan dilakukan tanpa keberatan dan halangan apapun.
Salah satu keuntungan dan rahasia dari ibadah yang keras dan latihan-latihan
ketaatan yang melelahkan adalah bahwa semua itu dapat membantu tercapainya
dominasi ruh di atas jasmani. Melalui ritual itu, manusia dapat memperoleh
keteguhan dan tekad yang kuat, serta menguasai nafsu jasmaninya.
Dengan keteguhan, kesabaran dan ketabahan yang sempurna maka wilayah
jasmani dan ruhani manusia mencapai karakteristik malaikat. Manusia yang
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demikian dapat menjadi sama dengan malaikat Tuhan dalam artian tidak pernah
melanggar perintah-Nya, tanpa penolakan dan tekanan apapun.
2. Mengatasi Problematika Spiritual Masyarakat Modern
Akibat masyarakat modern yang mendewa-dewakan ilmu pengetahuan dan
teknologi menjadikan mereka berada dalam wilayah pinggiran eksistensinya sendiri
bergerak menjauh dari pusat, sementara pemahaman agama berdasarkan wahyu
mereka tinggalkan hidup dalam keadaan sekuler.70 Sertaan  pandangan-pandangan
dan aspirasi agama dan moral ditampilkan dan hanya menentukan kehidupan
material duniawi dan kebendaan. Padahal Islam menerima bahkan mendorong untuk
melakukan pembangunan dan moderenisasi. Karena moderenisasi  merupakan
sesuatu yang sangat esensial dan fundamental bagi manusia dalam mempertahankan
dan mengembangkan eksistensi hidupnya.
Al-Qur’an memperingatkan manusia bahwa " ﺎﻣ ﲑﻐﻳ ﱴﺣ مﻮﻘﺑ ﺎﻣ ﲑﻐﻳ ﻻ ﷲا نإ
 "ﻢﻬﺴﻔﻧﺄﺑ berkaitan dengan hal tersebut islam pun mendorong manusia untuk
mencari “kebahagiaan akhirat” dan tidak melupakan kebahagiaan di dunia. Dalam
ungkapan yang lain Nabi Muhammad saw., menekankan pentingnya kehidupan yang
penuh keseimbangan keselarasan dan keharmonisan dengan sabdanya” bekerjalah
kamu untuk kepentingan duniamu seolah-olah kamu akan hidup abadi, dan
bekerjalah kamu untuk kepentingan akhiratmu seolah-olah kamu akan mati esok”.
Dengan ini jelas bahwa Islam mengajarkan dan mendorong manusia untuk selalu
beramal dan melaksanakan kebaikan untuk meraih kebahagiaan dalam kehidupan
material dan spiritual atau kehidupan duniawi ukhrawi.
70Amin Syukur, Menggugat Tasawuf: Sufisme dan Tanggung Jawab Sosial Abad 21 (Cet. I;
Jakarta: Pustaka Pelajar, 1999), h. 112.
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Dapat dianalisa bahwa keseimbangan yang dimaksudkan dalam dalil tersebut
adalah keseimbangan dan modern dalam segala hal, baik ibadah maupun muamalat
dengan melihat manusia dengan pandangan yang sempurna yang terdiri atas dua hal,
yaitu jasad dan roh. Di antara keduanya mempunyai paradigma dan perspektif,
kebaikan dan kejelekan. Manusia tidak akan mendapatkan kebahagiaan yang
sempurna, kecuali dapat memenuhi dua hal tersebut secara bersamaan sebagaimana
yang dituntut watak dan insting dari pada Islam.
Dalam Islam tidak diterima pemenuhan materi dalam kehidupan secara
hedonis dengan melimpahkan tuntutan-tuntutan spiritual, sebagaimana sikap Barat
begitu pula metode Qur’ani menolak penyiksaan fisik dan patalisme. Pada dasarnya
ajaran Islam bukanlah dibangun untuk kesenangan manusia di dunia atau zuhud
secara mutlak di dalamnya dengan menjadikan kehidupan dunia hanya untuk
beribadah dan bermunajat kepada Allah semata. Syariat bukan mengarahkan
pengikut-pengikutnya untuk menerima dunia sepenuhnya semata untuk materi,
mengumpulkan harta dan membanggakannya. Kedua jalan tersebut tidak dibenarkan,
karena mengasingkan diri dari kehidupan dapat mengosongkan kemampuan berfikir
dan beramal, tidak peduli pada kewajiban dan amanat dalam memakmurkan alam.
Sementara memfokuskan kerja untuk dunia semata dapat memutuskan kecintaan dan
tolong menolong, melepaskan rahmat, kembali pada kekerasan, membiarkan kikir
dan bakhil, membawa kepada permusuhan dan kebencian berlebih-lebihan dalam
menimbun harta, dan memunculkan syahwat dan perhiasan kehidupan.
Al-Qur’an mengajarkan untuk mengikat dunia dan akhirat, mewujudkan
kesempurnaan keduanya. Menjadikan dunia sebagai ladang akhirat, bahagia dalam
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dua kehidupan sekaligus, dunia dan akhirat. Zuhud bukan berarti anti terhadap
kehidupan dunia akan tetapi kompromistis antara keduanya.
Secara garis besar, ada dua poin sumbangsih yang bisa dimainkan oleh zuhud
Hamka dalam mengatasi problematika bagi masyarakat modern. Pertama, dimensi
zuhud. Meskipun Hamka membingkai makna zuhud secara aktif-positif yang bersifat
dinamis dalam ranah kehidupan sosial, ia juga menekankan bahwa zuhud merupakan
kondisi internal seseorang yang tidak terikat apapun selain kepada Tuhan semata.
Formulasi masyhur yang dijadikan pijakan Hamka adalah “tidak mempunyai apa-apa
dan tidak dipunyai oleh apa-apa.”71 Formulasi tersebut menunjukkan bahwa hati
harus berorientasi kepada Tuhan bukan yang lain, baik itu kekayaan duniawi,
kesenangan jasmani, maupun segala bentuk prestise sosial.
Sementara kebutuhan biologis atau aspek fisikal manusia tidak akan pernah
terpuaskan jika dimensi psikisnya dikesampingkan. Kepentingan luar atau jasmaniah
adalah kondisi yang perlu (necessary condition), tetapi itu saja tidak mencukupi,
tanpa dibarengi dengan pemenuhan kebutuhan ruhaniahnya. Sebab kebutuhan yang
di dalam itulah yang akan mencukupi atau memuaskan (sufficient condition).72
Kedua, sebagai kelanjutan dari aspek pertama di atas, aspek zuhud yang
hanya berorientasi kepada Tuhan semata mesti dilandasi dengan motif cinta kepada-
Nya. Salah satu unsur tasawuf moderat Hamka adalah cinta kepada Allah.73 Tak
seorang pun dan tidak terkecuali dengan orang-orang era kini yang terlepas dari
kecenderungan untuk mencintai keindahan dan kesempurnaan mutlak. Ketika
71Hamka, Tasawuf; Perkembagan dan Pemurniannya, h. 194.
72Kuntowijoyo, Identitas Politik Umat Islam, (Bandung: Mizan, 1997), h. 11.
73Hamka, Tasawuf; Perkembagan dan Pemurniannya, 194-195.
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tendensi ini ditujukan kepada objek cinta yang bersifat material semata seperti uang,
kemewahan dunia, jabatan, dan makanan-makanan yang lezat, ia tidak akan pernah
terpuaskan.
2. Sumbangsih Bimbingan Etis
Sebagaimana telah menjadi wacana umum, salah satu problematika
masyarakat kontemporer adalah degradasi moral yang sudah menyentuh nyaris
sebagian besar lapisan masyarakat dunia. Fenomena kerusakan moral bukan hanya
eksklusif terjadi di belahan dunia Barat dan Eropa, tetapi juga sudah menjadi
kelumrahan yang dilakukan di sebagian dunia Timur termasuk Indonesia. Dekadensi
tersebut sudah hampir meliputi seluruh aspek amoralitas, seperti KKN (korupsi,
kolusi, dan nepotisme), pembunuhan, pemerkosaan, perampokan, konsumsi
narkotika, perjudian, dan lain-lain.74
Struktur dan peranan masyarakat Islam modern telah menjadi suatu isu bagi
beberapa penulis kelompok modern dan neo fundamentalis muslim abad ke-20.
Diantara para pemikir muslim tercatat seperti ulama dari Syiria, Rasyid Ridha,
penulis Pakistan Bengal, Abu A’la al-Maududi, Mesir Sayyid Quthub, ahli
dependidikan dan ilmuan Pakistan-Amerika Fazlur Rahman yang telah menulis
secara luas tentang masyarakat Islam dan tuntunan zaman yang banyak
mempengaruhi tingkah laku umat Islam.
Peradaban modern kini sedemikian jauh telah mempengaruhi manusia
termasuk umat Islam ingin membuat dirinya menjadi manusia modern yang maju
namun bagi umat Islam, keinginan menjadi manusia modern itu berbarengan dengan
74Lihat Murad W. Hofmann, Bangkitnya Agama, terj. Abdullah Ali (Jakarta: Serambi, 2003),
h. 32-33; Adian Husaini, Wajah Peradaban Barat (Jakarta: Gema Insani Press, 2005), h. 6-8; Jeffrey
Lang, Bahkan Malaikat Pun Bertanya, terj. Abdullah Ali (Jakarta: Serambi, 2002), h. 308.
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keinginannya menjadi manusia yang tunduk kepada petunjuk Allah Swt,
sebagaimana dalam kitab suci. Sebab bagi umat Islam, kemodernan baru akan
bermakna apabila mengacu pada penghambaan diri pada pencipta. Dalam hal ini
Allah Swt menegaskan di dalam firman-Nya QS Az-Za>riya>t/51: 56
           
Terjemahnya:
Dan Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka
mengabdi kepada-Ku.
Salah seorang pemikir modern, Alex Inkles pernah merumuskan karakteristik
manusia modern sebagai berikut:
Kecendrungan menerima gagasan baru, kesediaan untuk menyatakan
pendapat, kepekaan pada waktu dan lebih mementingkan waktu kini dan yang akan
datang ketimbang waktu yang telah lampau. Rasa ketepatan waktu yang lebih baik
keperihatinan yang lebih besar untuk mencanangkan organisasi dan efesiensi
kecendrungan memandang dunia sebagai suatu yang bisa dihitung, menghargai
kekuatan ilmu dan teknologi dan keyakinan pada keadilan yang bisa diratakan.
Sementara karakteristik manusia modern menurut Islam meliputi, pertama,
tanggung jawab pribadi dan sikap jujur. Tanggung jawab pribadi sangat erat
kaitannya dengan kejujuran, dan usaha paling bermakna ke arah itu adalah kesediaan
seseorang untuk tidak melakukan perbuatan yang tidak bertentangan dengan hati
nurani.
Kedua, menunda kesenangan sesaat demi kesenangan abadi. Islam dengan
keras nenekankan sikap menunda kesenangan jangka pendek demi kesenangan
jangka panjang dalam firman-Nya QS al-Imran/3: 142:
                     
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Terjemahnya:
Apakah kamu mengira bahwa kamu akan masuk surga, padahal belum nyata
bagi Allah orang-orang yang berjihad75 diantaramu dan belum nyata orang-
orang yang sabar.
Ketiga, pemanfaatan waktu dan etos kerja. Salah satu ciri manusia modern
adalah penghargaan terhadap waktu dan etos kerja yang tinggi. Al-Qur’an
menempatkan usaha pemanfaatan waktu pada posisi yang sangat penting
sehubungan dengan pembangunan sebuah peradaban bahkan al-Qur’an mensinyalir
kerugian yang amat besar bagi mereka yang menyia-nyiakan waktu tersebut. selain
penggunaan secara cermat, ciri orang yang berperadaban modern itu adalah memiliki
etos kerja yang tinggi.
Dalam Islam terdapat suatu titik yang fundamental menyangkut etos kerja
tersebut, yakni bahwa etos kerja dan amal adalah bentuk keberadaan manusia,
artinya manusia ada karena kerja dan kerja itulah yang membuat atau mengisi
eksistensi kemanusiaan. Dalam hal ini, amat menarik apa yang ditulis oleh
Nurcholish madjid:
Jika filosof Perancis Rene Descarter terkenal dengan ucapannya” Aku
berfikir maka aku ada” karena berfikir baginya adalah bentuk wujud manusia, maka
sesungguhnya dalam ajaran Islam ungkapan itu seharusnya berbunyi; “Aku berbuat
maka aku ada”76
Berangkat dari kenyataan adanya perintah agama agar manusia bekerja
secara aktif dalam hidupnya, maka dengan konsep zuhud Hamka dalam menyikapi
hal tersebut secara umum ada dua aspek yaitu penghayatan keberagamaan secara
penuh atau utuh dan pengendalian diri.
75Jihad dapat berarti:  1) Berperang untuk menegakkan Islam dan melindungi orang-orang
Islam;  2) Memerangi hawa nafsu;  3) Mendermakan harta benda untuk kebaikan Islam dan umat
Islam;  4) Memberantas yang batil dan menegakkan yang Hak.
76Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban (Cet. I; Jakarta: Paramadina, 1993), h.
418.
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3. Pijakan Prinsipil Pluralisme Agama
Pada titik ini, sufisme yang digagas oleh Hamka, bukanlah pengecualian
untuk menjadi landasan etis universal prinsip pluralisme yang bisa diterima oleh
semua penganut agama lain. Pada kasus Hamka, ia mengakui bahwa inti
keberagamaan semua penganut agama terletak dalam tasawuf yakni sebuah upaya
spiritual-transendental dalam mengenal Tuhan. Baginya, tujuan hidup bagi orang
Yahudi dengan Tauratnya, misalnya, Nasrani dengan Injilnya, hijrah Muhammad ke
Madinah, bunga Lotus tempat semayam Budha Ghautama, dipandang oleh sebagian
ahli tasawuf baru berada pada tataran kulit semata.
Intisari dari semua fakta eksternal tersebut, dari sudut pandang Hamka,
dengan menyetir pandangan Ibnu Arabi, dapat dilukiskan dengan sebuah kalimah
saja yaitu cinta. Secara retrospektif, sesungguhnya ide-ide sufisme sebagai pijakan
fundamental paham pluralisme agama sudah disuarakan oleh sebagian guru-guru sufi
besar jauh-jauh hari. Jika Ibnu Arabi menjadikan agama cinta sebagai titik temu
semua keyakinan,77 Maulana Jalaluddin Rumi mengajak setiap pemeluk keyakinan
religius untuk menyelami makna terdalam (ma’na) keyakinan mereka masing-
masing.
Melalui eksposisi tersebut, terlihat jelas bahwa tasawuf sebagai titik pijak
prinsipil bagi paham pluralisme mempunyai akar historisnya yang otentik dalam
tradisi Islam. Dengan demikian, wacana zuhud yang diusung oleh Hamka
mempunyai signifikansi bagi pijakan konsep pluralisme dewasa ini tanpa kehilangan
jejak historisnya dalam khazanah pemikiran Islam di masa silam.
77Lihat dalam Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko
Damono dkk. (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2003), h. 344.
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4. Kontribusi Metode Intuitif
Dari perspektif epistemologi Islam, metode untuk mengetahui objek-objek
ilmu tidak hanya terbatas pada metode observasi (baya>ni), dan metode demonstratif
(burha>ni), tetapi juga metode intuitif (‘irfa>ni), untuk menangkap objek-objek non
fisik atau metafisika melalui kontak langsung.78 Namun sains modern cenderung
menolak eksistensi transendental, seperti Tuhan, malaikat, surga dan neraka,
sehingga sebagai konsekuensinya metode intuitif pun tidak diakui. Eksistensi
realitas gaib yang dapat disibak melalui pengalaman mistikal seringkali oleh para
saintis modern diklaim sangat bersifat subyektif-spekulatif, dan karenanya hakikat
pengalaman ruhani tersebut dianggap tidak memiliki basis objektif-ontologisnya.
Mengenai Hamka, ia secara eksplisit masih menggunakan tiga tahapan
sufisme klasik yaitu tahalli>, tahalli>, dan tajalli>.79Jika telah melalui tah}alli,
menjauhkan diri dari maksiat, dan tahalli> menghiasi diri dengan sifat-sifat yang
mulia dan terpuji, maka tajalli>, fenomena transendental akan tersingkap. Meminjam
artikulasi Hamka, dalam tajalli> seseorang akan mampu melakukan kontak ruhaniah
secara langsung dengan Tuhan.80
Pada tataran ini, tasawuf moderat Hamka secara tidak langsung bisa
memainkan peran intelektual atau keilmuan yakni dalam ranah metode intuitif.
Secara faktual, metode intuitif tersebut mesti dihadirkan kembali secara integral
dalam ranah ilmu pengetahuan dewasa ini agar metode-metode ilmiah tidak timpang
hanya mengenal realitas objektif-empirikal dan rasional, namun melupakan
78Mulyadhi Kartanegara, Menembus Batas Waktu (Bandung: Mizan, 2002), h. 66;
Bandingkan pula dengan Ahmad Tafsir, Filsafat Ilmu (Bandung: Rosdakarya, 2004), h. 118.
79Hamka, Pandangan Hidup, h. 53-54
80Hamka, Pandangan Hidup, h. 55.
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eksistensi meta-empirikal dan supra-rasional. Hal ini disebabkan dalam diri manusia
tersimpan potensi ontologis yang tidak terbatas untuk mengaktualisasikan seluruh





Setelah penulis melakukan deskripsi dengan analisis isi (content analysis)
terhadap konsep zuhud dalam pemikiran tasawuf Hamka melalui pendekatan historis
sufistik, maka dapat ditarik beberapa kesimpulan sebagai berikut:
1. Zuhud merupakan salah satu maqa>m dan tingkatan yang penting dalam
kesufian. Kemunculannya mendahului dan mendasari terbentuknya konsep
tasawuf. Biasanya, seseorang yang ingin menjadi sufi terlebih dahulu menjadi
orang yang za>hid. Sebelum menjadi sufi, seorang calon harus terlebih dahulu
menjadi za>hid. Sesudah menjadi za>hid, barulah ia meningkat menjadi sufi.
Dengan demikian, setiap sufi ialah za>hid, tetapi sebaliknya tidak setiap za>hid
itu merupakan sufi.
Ada lima pendapat tentang asal usul zuhud. Pertama, dipengaruhi oleh cara
hidup rahib-rahib Kristen. Kedua, dipengaruhi oleh phytagoras yang
mengharuskan meninggalkan kehidupan materi dalam rangka membersihkan
ruh. Ajaran meninggalkan dunia dan berkontemplasi inilah yang
mempengaruhi timbulnya zuhud dan sufisme dalam Islam. Ketiga, dipengaruhi
oleh ajaran Plotinus yang menyatakan bahwa dalam rangka penyucian ruh
yang telah kotor, agar bisa menyatu dengan Tuhan harus meninggalkan dunia.
Keempat, pegaruh Budha dengan paham nirwananya bahwa untuk
mencapainya orang harus meninggalkan dunia dan memasuki hidup
kontemplasi. Kelima, pengaruh ajaran Hindu yang juga mendorong manusia
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meninggalkan dunia dan mendekatkan diri kepada Tuhan untuk mencapai
persatuan Atman dengan Brahman.
2. Kondisi sosio-historis dimana Hamka hidup membentuk corak pemikirannya
menjadi seorang yang liberalis-agamis-solutif. Artinya, Hamka menjadi
seorang pemikir yang bebas dalam mengekspresikan gagasan-gagasannya.
Berpikir dan berkarya selalu dalam rangka agama, sekaligus menjadi sosok
yang lisan maupun tulisannya, pemikiran maupun tindakannya merupakan
jawaban terhadap problematika kehidupan, utamanya kehidupan beragama.
Corak tasawuf Hamka yang sehaluan dengan corak praktek tasawuf di masa
kenabian, hanya saja diberi label modern dengan tiga alasan: (a) sebagai
kritik terhadap varian tasawuf yang selama ini berkembang luas di Indonesia,
(b) bersifat partikal dan kontekstual sebagaimana dituntut oleh masa modern,
(c) dibuat berdasarkan problematika dan terminologi modern, dan (d) sebagai
reaksi positif terhadap kemajuan zaman.
3. Zuhud dalam pandangan Hamka bukan berarti terputusnya kehidupan
duniawi, tidak juga berarti harus berpaling secara keseluruhan dari hal-hal
duniawi, sebagaimana yang diamalkan oleh golongan materialis. Ajaran
zuhud diibaratkan sebagai bentuk perlawanan terhadap kehidupan modern. Ia
adalah sikap sederhana atau tengah-tengah dalam menghadapi segala sesuatu.
Pandangan Islam tentang hubungan dunia dan akhirat ialah Islam
menghendaki keduanya tidak boleh dilepaskan dari kawasan ibadah.
Bagi Hamka, seseorang tidak boleh hanya mementingkan roh saja dan
melalaikan benda (materi). Sebab itu adalah membuat lemah dan lenyapnya
hidup. Dan jangan pula menjadi seorang yang materialis, keadaan yang
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mengorbankan hidup hanya untuk menyembah kepada benda (materi).
Dengan kata lain harus adanya keseimbangan, keserasian dan keselarasan
dalam hidup dunia dan akhirat, hal ini sesuai dengan konsep ajaran Islam.
Karena apabila yang menjadi tujuan benda (materi) maka tak ada ujung
daripada keinginannya, padahal hidup ini akan berakhir. Dengan kehidupan
yang demikian ini, akan menimbulkan kekosongan batin, dan inilah pangkal
kecelakaan.
Dengan demikian Hamka mengingatkan kepada umat Islam dimanapun
berada, agar harta tidak menguasai kehidupan seseorang, tetapi harus
dipergunakan kepada hal yang bermanfaat, kebaikan dan diinfakkan secara
proporsional dan professional. Mengumpulkan harta tidak dilarang oleh
ajaran agama Islam. (Dengan mengambil kata hukama’) Hamka menyatakan
dengan harta seseorang dapat menjaga derajat dan kehormatan, untuk
menunaikan kewajiban, menghindarkan sikap minta-minta dan hutang.
Kurang harta bisa mengurangi kepercayaan, perhatian sesorang, dan harga
diri jatuh.
Zuhud bagi Hamka berarti dinamis dan tidak statis, bekerja keras untuk
memperoleh kenikmatan dunia dengan tidak melupakan Tuhan pencipta alam
semesta. Mencari harta untuk kesempurnaan jiwa, bukan untuk
kesempurnaan harta benda itu sendiri.
4. Secara umum ada lima hal signifikansi konsep zuhud Hamka dalam
kehidupan modern: pertama, memarginilisasi kecintaan terhadap dunia,
kedua, mengatasi problematika spiritual masyarakat modern, ketiga,
memberikan sumbangsih bimbingan etis, keempat, memberikan pijakan
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prinsipil pluralisme agama, dan yang kelima, memberikan kontribusi metode
intuitif.
B. Implikasi
1. Zuhud bukan berarti berpaling dari kehidupan dunia dan cenderung menutup
diri dari kehidupan sosial, zuhud ialah orang yang sudi miskin, sudi kaya, sudi
tidak memiliki harta, dan sudi menjadi milyuner, namun harta itu tidak
menjadi sebab sesorang melupakan Tuhan dan lalai terhadap kewajiban
sebagai seorang makhluk ciptaan Tuhan Yang Maha Esa.
2. Zuhud tidak berarti eksklusif dari kehidupan duniawi, sebab hal tersebut
bertentangan dengan ajaran Islam, Islam menganjurkan semangat berjuang,
semangat berkorban, berbuat, bekerja keras dan tidak bermalas-malasan.
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